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Dans un contexte de crises et d’innovations sociales, et dans un monde d’interdépendance 
croissante, nous avons voulu savoir de quelle manière le processus de croissance spirituelle 
contribuait au développement d’une conscience postconventionnelle et transpersonnelle chez les 
acteurs de changement. Cette recherche est le résultat d’un travail de comparaison des corpus de 
trois auteurs qui se sont intéressés à notre objet d’étude, qui se distinguent par leur approche 
pragmatique et qui ont développé une démarche intégrant la dimension spirituelle pour répondre 
aux besoins de leurs contemporains – Thérèse d’Avila en théologie spirituelle à l’époque de la 
Renaissance, Karlfried Graf Dürckheim en psychologie transpersonnelle pendant le XXe siècle et 
Otto Scharmer en leadership dans la période actuelle de la modernité avancée. Précisons que les 
travaux de Scharmer reposent sur 150 entrevues avec des innovateurs provenant de divers milieux 
organisationnels. Notre méthodologie comportait trois stratégies d’analyse des données, – l’analyse 
par questionnement analytique, l’analyse à l’aide des catégories conceptualisantes et l’analyse par 
théorisation –, mettant en lumière divers niveaux de compréhension, le disciplinaire et 
l’interdisciplinaire. De façon générale, les résultats de notre recherche montrent que les trois 
auteurs qui s’inscrivent dans des disciplines et des périodes historiques différentes convergent, ce 
qui démontre notre hypothèse de départ. Les trois auteurs se comparent, sont complémentaires et 
fournissent un éclairage nouveau pour mieux comprendre le phénomène étudié qui est récurrent et 
se reproduit dans l’histoire humaine. Ainsi, le travail d’intégration argumentative et de 
modélisation a permis de croiser les regards disciplinaires sur notre objet d’étude. Nous avons mis 
en lumière la structure commune chez les trois auteurs, à savoir que le développement de la 
conscience des acteurs de changement en innovation sociale se situe à l’intérieur d’un processus 
de croissance spirituelle qui s’organise autour de trois grands axes : un diagnostic de la condition 
humaine, une anthropologie de la personne en quête d’intégration et une démarche spirituelle vers 
le centre de son être. En outre, ces trois axes constitutifs du processus de croissance spirituelle 
reposent sur sept arguments principaux et ses composantes qui ont émergé au terme d’un long 
processus exploratoire et créatif. Le diagnostic comprend : 1) le contexte culturel : rupture 
instauratrice; conscientisation; évolution spirituelle; 2) l’action humaine : combat et quête de sens; 
intériorisation; vocation. L’anthropologie implique : 3) la désappropriation de soi : Sagesse 
pratique; transformation vivifiante; maître intérieur; 4) une unité harmonieuse : âme et corps; 
attitude corporelle juste; facultés de l’âme. La démarche regroupe : 5) le chemin en trois phases : 
processus d’intégration de sa vie relationnelle; 6) le but et les mouvements : mouvements 
circulaire, en spirale ou en U vers l’union avec le centre de son être; 7) la méthode et les moyens : 
pratique du silence, des vertus et dans la vie quotidienne. Chacun de ces éléments fondamentaux 
et ses composantes contribuent au développement d’une conscience postconventionnelle et 
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1. Sujet de recherche 
Face à une certaine perte des repères socioculturels observables en modernité avancée, des travaux 
de recherche suggèrent que l’intégration de cheminements spirituels permettrait aux personnes tant 
de trouver leur juste posture dans la société que d’y innover. S'inspirant des travaux en psychologie 
du développement humain, organisationnel et social, des études en leadership soutiennent la 
pertinence d'avoir atteint un niveau de conscience postconventionnel ou transpersonnel permettant 
d’acquérir une vision plus englobante du monde pour répondre à la diversité et à la complexité des 
enjeux de notre temps. Ces études reconnaissent la place du développement spirituel dans la 
construction de l'identité des leaders en innovation sociale, comme vecteur de transformation 
personnelle, organisationnelle et sociétale. Toutefois, les auteurs en psychologie et en management 
font intervenir le spirituel à un niveau tardif, soit au niveau transpersonnel, parce que c’est là qu’il 
est le plus visible. Or le phénomène de la spiritualité est comparable à un iceberg car il comporte 
une partie visible et une partie cachée. Le spirituel correspond à une expérience irréductible de la 
transcendance immanente qui peut surgir à toutes les étapes de développement et produire des 
effets dans la vie relationnelle. Ce phénomène constitue un angle mort pour plusieurs chercheurs 
dans notre champ d’étude qui ne le perçoivent pas. D’ailleurs, les écrits montrent que la spiritualité 
dans la littérature est une notion ambigüe et difficilement saisissable. Mais qu’entend-on au juste 
par la notion de « spiritualité »? De quelle manière le processus de croissance spirituelle contribue-
t-il au développement de la conscience? Cette étude vise à combler cette zone d’ombre dans les 
écrits en explorant, non seulement la pointe de l’iceberg, mais aussi ce qui est caché. Elle porte sur 
le processus de croissance spirituelle et son rôle dans le développement d’une conscience 
postconventionnelle et transpersonnelle chez les acteurs de changement, c’est-à-dire une 
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conscience qui transcende l’intérêt particulier des individus, des organisations et des sociétés, dans 
un contexte de crises et d’innovations sociales, et dans un monde d’interdépendance croissante.  
 
2. Problématique 
Les diverses collectivités de la planète sont confrontées à des crises économiques, politiques, 
sociales et écologiques sans précédents. Des études sur les évolutions socioculturelles1 indiquent 
qu’un changement de paradigme culturel est en cours pour sortir de l’impasse, des pièges culturels2, 
et nous remettre en marche dans une direction capable de féconder un renouveau3. Nous nous 
référons à un concept de la culture4, élaboré par le philosophe Jean Ladrière, comme signifiant 
l’ensemble des systèmes et des pratiques (représentations, valeurs et normes, modes d’expression 
et formes d’action) ayant pour fonction essentielle la production du sens, c’est-à-dire « de donner 
une signification à l’existence humaine, en faire une existence sensée »5. 
                                                 
1 Martine FOURNIER et Jean-François DORTIER. « Édito : 1990/2010. Le basculement des idées », Sciences 
Humaines, mensuel n° 222, janvier 2011, (page consultée le 15 février 2011), http://www.scienceshumaines. 
com/edito-1990-2010-le-basculement-des-idees_fr_26572.html; Guy BAJOIT. Le renouveau de la sociologie 
contemporaine, SociologieS, mis en ligne le 27 avril 2008, (page consultée le 10 janvier 2011), 
http://sociologies.revues.org/1873; Paul H. RAY et Sherry R. ANDERSON. L’émergence des Créatifs Culturels. 
Enquête sur les acteurs d’un changement de société, Traduit de l’anglais par N. Chemla, Barret-le-Bas, éditions Yves 
Michel, 2001 [2000], 511 p. 
2 Dans son ouvrage, How Culture Works, l’anthropologue américain Paul Bohannan explique le concept de « cultural 
trap », qui a été introduit en 1973 par John PLATT. « Social Traps », American Psychologist, vol. 28, n° 8, 1973, 
p. 641-651. « The proposition is this: culture is adaptive – that is, it facilitates human use of and participation in the 
environment – until the context changes so that it is no longer adaptive. When that happens, culture may become a trap 
and may even lead to disaster. [...] The history of the world can be seen as the study of cultural processes: those that 
create adjustments to change environmental conditions on the one hand, and those that lead to cultural traps on the 
other. [...] We are surrounded today by culture traps. Only if we recognize those traps, which means understanding the 
way our actions and our beliefs turn into traps, and actively seek exits or solutions or both, can our civilization 
survive. » Paul BOHANNAN. How Culture Works, New York, The Free Press, 1995, p. viii. 
3 Ce terme est emprunté au psychiatre Yves PRIGENT. L’expérience dépressive, Paris, Desclée de Brouwer, 1994, 
p. 217-226, cité par Jean-Guy SAINT-ARNAUD. Quitte ton pays. L’aventure de la vie spirituelle, Montréal, 
Médiaspaul, 2001, p. 120. 
4 La culture désigne « l’ensemble des disciplines qui permettent à un individu, dans une société déterminée, d’atteindre 
à un certain développement de sa sensibilité, de son sens critique, de ses facultés de connaissance, de ses capacités 
créatrices, bref à un certain épanouissement de sa personnalité ». Jean LADRIÈRE. Les enjeux de la rationalité. Le 
défi de la science et de la technologie aux cultures, Paris, Aubier-Montaigne/Unesco, 1977, p. 77-78. 
5 En effet, la culture, c’est participer activement au déploiement d’une signification à l’existence humaine pour en faire 
une existence sensée (faire-sens). Jacques FILLION. « La question du sens », dans Marc PELCHAT et  Marcel VIAU, 
Un sens à la vie, Montréal, Éditions Paulines, 1990, p. 159. 
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Avec la présence de ce que certains appellent, les altermondialistes6, d’autres, les créatifs 
culturels7, ces « minorités actives »8 en quête de modèles de société alternatifs, qui ont adopté une 
vision globale et intégrale du monde, ainsi que des valeurs qui donnent sens à leur vie9, nous 
entrons dans une nouvelle ère qui coïncide avec une nouvelle manière de penser le monde comme 
système complexe et interrelié, ce qui suscite des défis inédits d’ordre universel. Ces minorités 
actives ont développé, à travers un cheminement long et souvent ardu, une « conscience critique 
qui permettrait leur insertion dans le monde comme agents de transformation, comme sujets ».10 
Ainsi, ils s’engagent dans une authentique praxis où s’imposent la réflexion et l’action pour se 
transformer soi-même et changer le monde11.  
 
Ce contexte de crise globale en modernité avancée favorise l’émergence d’innovations sociales 
comme « moteur de développement ».12 L’innovation sociale est décrite comme un processus de 
création de solutions novatrices par des acteurs, parties prenantes d’une situation humaine, visant 
à répondre à des enjeux qui ne sont pas pris en compte par les approches conventionnelles 
d’inspiration taylorienne, et qui s’adressent aux besoins des personnes et de la société, pour qui, 
                                                 
6 Geoffrey PLEYERS. Alter-Globalization. Becoming Actors in the Global Age, Cambridge, Polity Press, 2010, 316 p.; 
CENTRE DE RECHERCHE SUR LES INNOVATIONS SOCIALES (CRISES). Pour une nouvelle mondialisation : 
le défi d’innover, Troisième Colloque international, les 7 et 8 avril 2011, Université du Québec à Montréal, (page 
consultée le 15 mai 2011), http://www.crises.uqam.ca/nouvelles/418-colloque-international .html. 
7 Dans une étude effectuée sur une période de 14 ans auprès de 100 000 Américains, le sociologue américain Paul H. 
Ray et la psychologue canadienne Sherry Ruth Anderson ont démontré que de plus en plus de personnes partagent un 
certain nombre de préoccupations sociopolitiques et de valeurs humanistes reliées au sort de la planète, à la protection 
de l’environnement, à la justice sociale ainsi qu’à la valorisation des relations humaines, de l’authenticité et de la 
spiritualité. Paul H. RAY et Sherry R. ANDERSON. L’émergence des Créatifs Culturels […], p. 37. 
8 Expression de Serge MOSCOVICI. Psychologie des minorités actives, Traduit de l’anglais par A. Rivière, Paris, 
Presses Universitaires de France, 1979 [1976], 275 p. Professeur et chercheur en psychologie sociale, il a développé 
la théorie des minorités actives, qui sont le moteur des évolutions sociales.  
9 Selon Jacques Fillion, théologien et professeur, les valeurs constituent la force motrice de la production de sens. « Ce 
sont les valeurs qui jouent un rôle moteur dans une culture et conséquemment dans l’“advenir” du sens. Ce sont elles 
qui, au cœur de la culture établissent un ordre entre les modes de connaissances, les types d’explications du monde 
(scientifique, philosophique, théologique, idéologique), et leur accordent une importance plus ou moins grande. Parce 
que, pour une bonne part, elles relèvent de l’affectivité, ce sont elles aussi qui engagent l’action, soutiennent des projets 
et maintiennent la poursuite des objectifs de l’existence. Or c’est dans la poursuite concrète des objectifs et dans les 
actions qui en découlent que le sens se construit et devient sens à la vie. Nous ne disons pas que le sens se réduit aux 
projets d’action élaborés par les humains. Au contraire, les projets sont relatifs à des situations précises alors que le 
sens, lui, a un caractère plus général, plus ultime. Les éléments les plus créateurs de sens, ce sont les valeurs 
fondamentales relatives à la destinée humaine. » Jacques FILLION. « La question du sens », p. 160-161. 
10 Paulo FREIRE. Pédagogie des opprimés : suivi de conscientisation et révolution, Traduit du brésilien [s.n.], Paris, 
Librairie François Maspero, 1977 [1974], p. 53. 
11 Ibid., p. 45 et 29. 
12 CONSEIL QUÉBÉCOIS DE LA RECHERCHE SOCIALE. « Introduction », dans Le développement social au 
rythme de l’innovation, Actes d’un colloque tenu le 16 mai 2001 à l’Université de Sherbrooke dans le cadre du 69e 
Congrès de l’ACFAS, Sainte-Foy, Presses de l’Université du Québec, 2004, p. 3. 
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elles créent de la valeur13. De fait, la révolution industrielle du XXe siècle s’inscrit dans un système 
de contrôle taylorien, privilégiant la hiérarchie et l’autorité, ainsi que les questions d’efficacité, de 
performance, de productivité et de rendement à court terme au service des intérêts particuliers 
d’une petite élite14. C’est à partir des années 1960 que l’on commence à prendre conscience à 
l’échelle mondiale des limites du paradigme dominant, une vision du monde fondée sur la conquête 
de la puissance et orientée vers la croissance économique, et de ses conséquences tragiques non 
seulement sur l’écologie de la planète, mais également sur la vie des sociétés, des organisations et 
des personnes. Le mode de vie de la civilisation contemporaine a profondément transformé le 
rapport de l’être humain avec son univers. En effet, ce modèle de société ne respecte pas les limites 
écologiques de la planète et les besoins essentiels de l’humanité. Voilà pourquoi, en contexte 
d’innovations sociales, il importe de voir les éléments dans leur globalité en tenant compte des 
perspectives des divers acteurs et des impacts sur leurs communautés et leur environnement pour 
mettre en œuvre des changements sur le terrain.15 
 
Devant l’influence grandissante qu’exercent les organisations sur leur milieu, on assiste depuis 
quelques années à un retour des interrogations éthiques en regard des attitudes, des manières d’être 
et de faire qui s’appuient avant tout sur des critères économiques particuliers à court terme16, une 
vision ethnocentrique aux conséquences néfastes sur la vie humaine et son sens17. Certains 
                                                 
13 GOUVERNEMENT DU CANADA. Dialogue sur l’innovation sociale. Résumé de la table ronde internationale sur 
l’innovation sociale. Rapport d’atelier, Projet de recherche sur les politiques, 18 mars 2010, (page consultée le 3 mars 
2011), p. 1, 4, 14. http://www.horizons.gc.ca/sites/default/files/Publication-alt-format/2010-0047-fra.pdf. En 2011, le 
Réseau québécois en innovation sociale (RQIS), proposait une définition de l’innovation sociale en s’inspirant de celles 
de Camil Bouchard, du Centre de recherche sur les innovations sociales (CRISES), du Stanford Center for Social 
Innovation et de The Young Foundation : « Une innovation sociale est une “nouvelle” idée, approche ou intervention, 
un nouveau service, un nouveau produit ou une nouvelle loi, un nouveau type d’organisation qui “répond” plus 
adéquatement et plus durablement que les “solutions existantes” à un “besoin social” bien défini, une solution qui a 
trouvé “preneur” au sein d’une institution, d’une organisation ou d’une communauté et qui produit un “bénéfice 
mesurable” pour la collectivité et non seulement pour certains individus. La portée de l’innovation sociale est 
“transformatrice et systémique”. Elle constitue, dans sa créativité inhérente, une rupture avec l’existant. » « Qu’est-ce 
qu’une innovation sociale? », dans RQIS Le Réseau québécois en innovation sociale, (page consultée le 4 juin 2016), 
http://www.rqis.org/innovation-sociale/. 
14 Jean-François CHANLAT. « Introduction », dans Jean-François CHANLAT (dir.), L’individu dans l’organisation. 
Les dimensions oubliées, Québec, Presses de l’Université Laval, 1990, p. 5. 
15 L’innovation sociale nécessite de nouvelles formes de collaboration entre tous les acteurs concernés, tels que les 
citoyens, les gouvernements, les entreprises et les organismes communautaires.  
16 Jean-François CHANLAT. « Conclusion », dans Jean-François CHANLAT, (dir.), L’individu dans l’organisation 
[…], p. 769-770. 
17 Kenneth R. MELCHIN. « L’éthique dans le monde des affaires et la fonction publique : l’apport de l’œuvre de 
Lonergan », dans Introduction à la pensée de Bernard Lonergan – Colloque 2005 : Moi authentique et appartenances, 
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chercheurs ouvrent de nouvelles perspectives en mettant l’accent sur les dimensions humaines 
généralement laissées dans l’ombre par le monde de la gestion.18 La gestion des organisations peut 
être repensée en fonction de perspectives plus larges, soit le bien-être des humains, 
l’environnement, la justice globale et le bien commun19. C’est une conversion de l’être humain 
dans son rapport avec le monde qui est visé. Il s’agit d’une transformation en profondeur dans notre 
façon d’être et de vivre dans le monde, et non pas seulement au niveau du faire, des approches et 
des pratiques en management. Comme l’a suggéré Albert Einstein, « nous ne pouvons espérer 
résoudre un problème complexe au niveau de conscience où il a été créé ».20 C’est pourquoi ce 
penseur soutient la nécessité d’opérer à partir d’un niveau de conscience différent pour relever les 
défis de notre temps, c’est-à-dire un changement dans notre façon de voir, de penser et d’agir dans 
le monde.  
 
Depuis le début des années 90, on assiste à l’émergence, dans le domaine du management, d’un 
courant de recherche qui explore de nouvelles voies dans le champ du leadership. L’accent est mis 
sur les notions d’authenticité, de conscience, d’éthique, d’humanisme, de développement intégral, 
de moralité et de maturité spirituelle,21 ce qui témoigne de la recherche de sens, d’un désir profond 
de transcendance, de dépassement de soi. Le besoin de « spiritualité » n’est jamais apparu aussi 
fort qu’en modernité avancée, où un nombre grandissant de personnes qui travaillent dans les 
                                                 
Institut de pastorale des Dominicains, Montréal, 16 avril 2005, (page consultée le 20 janvier 2011), p. 1-10, 
http://francais.lonergan.org/Coll05Melchin.htm. 
18 En proposant une perspective anthropologique de la condition humaine dans les organisations, Jean-François 
Chanlat, professeur à l’École des HEC, et ses 32 collaborateurs, cherchent à comprendre les phénomènes humains 
observés dans le monde des organisations à partir d’une position pluridisciplinaire qui tente de rendre compte de la 
complexité humaine. Ils mettent ainsi en valeur ces dimensions fondamentales de l’être humain qui ont été mises de 
côté par le courant dominant du comportement organisationnel : « être de pensée et de parole, enraciné dans l’espace 
et le temps, être de désir et de pulsion qui se construit dans son rapport avec l’autre, être symbolique pour qui la réalité 
doit avoir un sens, être aux prises avec la souffrance et le plaisir que procure l’existence, l’individu ne peut se réduire 
à un objet, une ressource ou une variable à maîtriser, comme les études sur le comportement humain dans les 
organisations l’ont trop longtemps considéré ». Jean-François CHANLAT (dir.). L’individu dans l’organisation […], 
page couverture.  
19 Kenneth R. MELCHIN, « L’éthique dans le monde […] », p. 1. 
20Albert EINSTEIN cité par Thierry C. PAUCHANT. « Science et conscience en management. Recherche de 
correspondances entre la pensée et l’action, la matière et l’esprit », Les cahiers des leçons inaugurales, 22 novembre 
2000, p. 4, (page consultée le 18 janvier 2011), http://www.groupeancora.com/science%20conscience %20 
Pauchant.pdf. 
21 Thierry C. PAUCHANT. « Integral Leadership: A Research Proposal », Journal of Organizational Change 
Management, vol. 18, n° 3, 2003, p. 211. 
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organisations font face à une « crise de sens ».22 Comme l’indique Catherine Voynnet-Fourboul, 
enseignante et chercheure, le contexte des organisations « est marqué par une série de faits qui 
favorisent l’émergence de la spiritualité sur le lieu de travail ».23 Toutefois, souligne-t-elle, la 
spiritualité dans la littérature en leadership, « souffre d’une confusion tout d’abord dans sa 
définition qui n’est pas normée, et aussi dans la difficulté à la distinguer de la religiosité. Aussi 
c’est d’une façon détournée qu’on y accède. »24 D’ailleurs, Jay Conger remarque que les ouvrages 
de management contiennent « une dimension spirituelle, cachée, déguisée et que les personnes sont 
tiraillées entre le besoin, la curiosité envers la spiritualité mais aussi la réticence (les termes de 
spiritualité ou d’âme apparaissent trop chargés émotionnellement) ».25 Quant à la théologienne 
Solange Lefebvre, elle constate qu’aborder la question de spiritualité dans les milieux de travail est 
une chose très difficile, et ce, pour plusieurs raisons. Il y aurait, selon elle, des blocages et des 
résistances. D’abord, pour des raisons historiques, la religion et la spiritualité sont des sujets 
tabous : « il n’est pas mal vu d’avoir une vie spirituelle ou de pratiquer une religion, mais il est mal 
vu d’en parler, de l’afficher ». Elle demeure pour plusieurs « un phénomène résiduel ou 
                                                 
22 Thierry C. PAUCHANT. « Introduction : Le management éthique et spirituel répond à un besoin de sens au travail », 
dans Thierry C. PAUCHANT et autres, Pour un management éthique et spirituel. Défis, cas, outils et questions, Saint-
Laurent, Québec, Fides, 2000, p. 14.  
23 L’auteur relève une série de faits chez des chercheurs tels que « les bouleversements sociaux et économiques 
accompagnés d‘un profond changement de valeurs (Inglehart, 2008), le déclin du tissu relationnel fondé sur le 
voisinage, la famille étendue, les communautés citoyennes ou religieuses tandis que le lieu de travail est perçu comme 
première source de communauté pour beaucoup, l’environnement du travail marqué par un fort degré de stress, la 
pression concurrentielle obligeant à l’innovation et à la créativité et donc un travail qui fait sens, des cadres et dirigeants 
en quête de sens et de satisfaction au travail plutôt que de rémunération et de temps (Fry, 2003), un désir de bien-être 
au travail (Friedman & Lobel, 2003) soulevant des interrogations à propos d’un modèle d’entreprise humaniste (thème 
de l’Academy of Management 2010), le besoin de chaque personne d’exprimer son être profond, de ne pas ôter une 
partie de soi au travail, mais d’être reconnue aussi comme un être complet ». Ronald F. INGLEHART. « Changing 
Values among Western Publics form 1979 to 2006 », West European Politics, vol. 31, n° 1-2, 2008, p. 130-146; Louis 
W. FRY. « Toward a Theory of Spiritual Leadership », Leadership Quarterly, vol. 14, n° 6, 2003, p. 693-727; Stewart 
D. FRIEDMAN et Sharon LOBEL. « The Happy Workaholic: A Role Model for Employees », Academy of 
Management Executive, vol. 17, n° 3, 2003, p. 87-98, cités par Catherine VOYNNET-FOURBOUL. « La spiritualité 
des dirigeants en situation de passage de leadership », Management & Avenir, vol. 8, n° 48, 2011, p. 202-203. 
24 En s’appuyant sur les travaux de Robert Giacalone et Carole L. Jurkiewicz (2003) qui ont fait un recensement des 
définitions de la spiritualité dans la littérature, l’auteur montre que cette notion a plusieurs interprétations : 
« l’expression personnelle de préoccupations ultimes, de vérités personnelles, la présence d’une relation à une 
puissance supérieure, une aspiration à trouver son chemin, sa place, une expérience subjective du sacré, une façon 
d’être provenant de la conscience d’une dimension transcendante et caractérisée par certaines valeurs identifiables 
concernant soi, la vie, un principe de vie personnel, la dimension humaine qui transcende les aspects biologiques, 
psychologiques et sociaux de l’existence, le domaine des fins ultimes, des entités supérieures, de Dieu, de la 
compassion, du sens… ». (p. 204) Robert A. GIACALONE et Carole L. JURKIEWICZ (Eds.). Handbook of 
Workplace Spirituality and Organizational Performance, Armonk, NY, M. E. Sharpe, 2003, p. 524, cité par Catherine 
VOYNNET-FOURBOUL. « La spiritualité des dirigeants […] », p. 203. 
25 Jay CONGER. Spirit at Work: Discovering the Spirituality in Leadership, San Francisco, Jossey-Bass, 1994, p. 222, 
cité par Catherine VOYNNET-FOURBOUL. « La spiritualité des dirigeants […] », p. 203. 
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compensatoire de l’angoisse de vivre et de mourir ». Ensuite, c’est le « déficit de références », 
c’est-à-dire qu’on dispose de peu de références pour aborder cette question au travail.26 
 
Dans un contexte de globalisation, des écrits en leadership et en psychologie du développement 
humain, organisationnel et social soutiennent qu’il est donc d’autant plus urgent que de plus en 
plus de gens développent un niveau de conscience postconventionnel ou transpersonnel27 qui leur 
permettrait d’acquérir de nouvelles perspectives plus englobantes et d’innover dans la société pour 
répondre à la complexité des enjeux du XXIe siècle28. Le passage à la modernité avancée fait 
apparaître la nécessité d’arriver à une compréhension plus globale des formes les plus élevées du 
développement humain. Ces études reconnaissent la place du développement spirituel dans la 
construction de l'identité des leaders en innovation sociale, comme vecteur de transformation 
personnelle, organisationnelle et sociétale. Toutefois, les auteurs en psychologie et en management 
font intervenir le spirituel au niveau transpersonnel, soit à un niveau de développement tardif, parce 
ce que c’est là qu’il est le plus visible. Or le phénomène de la spiritualité est comparable à un 
iceberg car il comporte une partie visible et une partie cachée. Le spirituel correspond à une 
expérience irréductible de la transcendance immanente qui peut surgir à toutes les étapes de 
développement et produire des effets dans la vie relationnelle. Ce phénomène constitue un angle 
mort pour plusieurs chercheurs dans notre champ d’étude qui ne le perçoivent pas. D’ailleurs, les 
écrits montrent que la spiritualité dans la littérature est une notion ambigüe et difficilement 
saisissable. Mais qu’entend-on au juste par la notion de « spiritualité »? De quelle manière le 
processus de croissance spirituelle contribue-t-il au développement de la conscience? Cette étude 
                                                 
26 Solange LEFEBVRE. « La “crise du croire” en entreprise et la nécessité d’un dialogue sur la signification du 
travail », dans Thierry C. PAUCHANT et autres, Pour un management éthique […], p. 98-99. 
27 D’après Suzanne Cook-Greuter, l’évolution humaine sur tout le cycle de la vie passe principalement par quatre 
niveaux de développement, dits préconventionnel, conventionnel, postconventionnel et transpersonnel, lesquels se 
subdivisent à leur tour pour former une série de stades selon les diverses typologies. Le niveau conventionnel (75-80 % 
des individus) a tendance à privilégier de façon plus ou moins consciente les valeurs, les croyances et les formes 
culturelles du groupe social d’appartenance et à s’en servir comme modèle de référence. Une minorité (10-20 % des 
individus) accède au niveau postconventionnel qui se distingue par une prise de distance critique et un affranchissement 
graduel des façons de voir, de penser et d’agir intériorisées au fil de la socialisation. Le niveau transpersonnel renvoie 
à un stade de conscience extrêmement rare où le Moi ou l’Ego est transcendé (1 %). Suzanne COOK-GREUTER. 
« Making the case for developmental perspective », Industrial and Commercial Training, vol. 36, n° 7, 2004, p. 278. 
28 Olivier BOIRAL, Mario CAYER et Charles BARON. « The Action Logics of Environmental Leadership: A 
Developmental Perspective », Journal of Business Ethics, vol. 85, 2009, p. 479-499; Suzanne R. COOK-GREUTER. 
« Making the Case […] », p. 275-281; Robert KEGAN. In Over our Heads. The Mental Demands of Modern Life, 
Cambridge, MA, Harvard University Press, 1994, 396 p.; Serge MOSCOVICI. Psychologie des minorités actives, 
275 p.  
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vise à combler cette zone d’ombre dans les écrits en explorant, non seulement la pointe de l’iceberg, 
mais aussi ce qui est caché. Elle porte sur le processus de croissance spirituelle et son rôle dans le 
développement d’une conscience postconventionnelle et transpersonnelle chez les acteurs de 
changement29 en innovation sociale.  
 
La faculté d’accompagner ce changement de paradigme culturel, le passage vers une nouvelle 
conscience qui transcende l’intérêt particulier des individus, des organisations30 et des sociétés 
semble être incontournable pour quiconque souhaite assumer un leadership31 dans ce renouveau. 
La révolution industrielle du XXe siècle, construite en silos, impose une vision du monde que dans 
le pôle horizontal. Ainsi, le contexte de crise globale en modernité avancée met en lumière les 
dynamiques de désintégration et de réorganisation en cours qui permettent de mieux saisir la 
pertinence de développer une nouvelle forme de leadership inspirant pour le XXIe siècle visant à 
insuffler une vie nouvelle pour soutenir ce virage vers un mode de vie plus sain, responsable et 
durable dans un monde d’interdépendance croissante, et ainsi contribuer à l’innovation sociale. 
L’innovation sociale a aussi des correspondances avec une vision spirituelle, c’est-à-dire « une 
nouvelle vision du monde et de l’univers, et de notre place en son sein ».32 Elle met en évidence 
l’urgence d’élargir le sentiment d’appartenance à un grand ensemble pour répondre aux défis de 
                                                 
29 Dans cette recherche, nous utilisons le terme acteurs de changement qui rejoint d’autres termes employés par certains 
auteurs : minorités actives (Serge Moscovici); agents de transformation (Paolo Freire); « leaders and change activists » 
–  leaders et militants du changement (Otto Scharmer). 
30 Nous employons le terme organisations au sens plus large, incluant tous les types de structures (publics, privés, à 
but non lucratifs, etc.) et tous les secteurs d’activités. 
31 Dans cette recherche, nous adoptons les définitions de leader et de leadership proposées par Otto Scharmer. Par 
leaders, « j’entends tous ceux et celles qui s’engagent à créer du changement et à modeler leur avenir, quel que soit le 
poste qu’ils/elles occupent officiellement ». Les leaders «  – ces artistes – qui initient le changement individuellement 
ou collectivement. Tous les leaders et innovateurs – qu’ils œuvrent au nom d’une entreprise privée, d’une collectivité, 
d’une administration ou d’un organisme à but non lucratif – font ce qu’accomplissent les artistes : ils créent du nouveau 
et l’offrent au monde. » Otto SCHARMER. Théorie U. Diriger à partir du futur émergent, Traduit de l’anglais par V. 
Campillo, P. Miraillès, A. Peltereau-Villeneuve et P. Vergnet, Coll. « Village mondial », Paris, Pearson Education 
France, 2012 [2009], p. 15 et 33. Par leadership, l’auteur entend: « the capacity of a system to sense and shape its 
future ». Otto C. SCHARMER. Theory U. Leading from the future as it emerges, Cambridge, MA, Sol, 2007, p. 467. 
Il se réfère aussi à la racine indo-européenne du mot « leadership » leith qui signifie « aller en avant », « traverser le 
seuil », mais aussi « mourir ». Otto SCHARMER. Théorie U […], p. 112. Le passage implique de surmonter la peur 
en acceptant de « “mourir”, c’est-à-dire de pénétrer dans un territoire inconnu qui ne se dévoile qu’une fois que l’on a 
osé faire un pas dans le vide. Voilà l’essence du leadership » selon Scharmer. Ibid., p. 332. Otto SCHARMER. Theory 
U […], p. 467. 
32 Paul H. RAY et Sherry R. ANDERSON. L’émergence des Créatifs Culturels […], p. 376. 
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notre temps. Ceci implique une conversion33 pour opérer une transformation profonde et créer de 
nouvelles façons de vivre, de penser et d’agir. 
 
Les travaux de Moscovici sur les minorités actives montrent que la lutte entre « les forces de 
conformité et les forces d’innovation » et de changement social favorise d’une part, « la 
multiplication des mouvements qui, tout en étant encore périphériques, sont porteurs de pratiques 
et de projets originaux de transformation des rapports sociaux » et d’autre part, la diversité des 
propositions comme modèles alternatifs.34 Face à de profonds bouleversements que nous 
connaissons depuis les années 1960 et qui bousculent nos modes de vie, notamment la révolution 
technologique, la globalisation de l’information et de l’économie, l’accélération de la vitesse, les 
crises économiques, politiques, sociales et écologiques sans précédents, de grands penseurs 
contemporains comme Edgard Morin soutiennent que nos sociétés ont besoin de leaders en 
innovation sociale, ces acteurs de changement portés par une vision intégrale et capables d’amener 
les divers acteurs à développer un souci réel des personnes, des organisations, des sociétés et de 
l’environnement.35 La compréhension de ce passage d’une vie centrée sur soi à une vie qui 
transcende le soi, c’est-à-dire d’une conscience conventionnelle à une conscience 
postconventionnelle et transpersonnelle, pour devenir des acteurs de changement dans un monde 
aussi complexe et interrelié que celui du XXIe siècle, est un champ encore bien peu exploré. Dans 
cette perspective, notre question de recherche principale s’énonce comme suit :  
De quelle manière le processus de croissance spirituelle contribue-t-il au 
développement d’une conscience postconventionnelle et transpersonnelle chez les 
acteurs de changement, c’est-à-dire une conscience qui transcende l’intérêt 
particulier des individus, des organisations et des sociétés, dans un contexte de crises 
et d’innovations sociales, et dans un monde d’interdépendance croissante?  
                                                 
33 Étymologiquement, le terme conversion « signifie orientation nouvelle : on se tourne vers un autre but ou un autre 
idéal que celui vers lequel on tendait jusque-là ». Henry Pinard de la BOULLAYE. « Conversion », dans Dictionnaire 
de spiritualité ascétique et mystique : doctrine et histoire, Paris, Beauchesne, 1995, p. 2224. De même pour Pierre 
Hadot, le terme conversion signifie « retournement, changement de direction ». Pierre HADOT. « Conversion », dans 
Encyclopedia Universalis, (page consultée le 10 août 2015), http://www.universalis.fr/encyclopedie/conversion/. 
34 Serge MOSCOVICI. Psychologie des minorités actives, p. 10-11. 




L’hypothèse de cette recherche postule que les corpus de trois auteurs qui se sont intéressés à notre 
objet d’étude – Thérèse d’Avila en théologie spirituelle, Karlfried Graf Dürckheim en psychologie 
transpersonnelle et Otto Scharmer en leadership –, sont comparables et peuvent fournir un éclairage 
nouveau afin d’aider à approfondir la compréhension du phénomène étudié, c’est-à-dire le 
processus de croissance spirituelle et son rôle dans le développement d’une conscience 
postconventionnelle et transpersonnelle chez les acteurs de changement. Si l’état de la recherche 
permet de voir que chaque discipline apporte une contribution particulière pour saisir le phénomène 
à l’étude dans sa globalité, il révèle néanmoins des limites importantes dans les connaissances 
actuelles. Premièrement, alors que les études en leadership indiquent que plusieurs personnes ont 
recours à des pratiques spirituelles et des maîtres spirituels pour cultiver la conscience supérieure, 
elles montrent que la spiritualité est une notion ambiguë dans la littérature et que ses fondements 
essentiels demeurent flous.  
 
Deuxièmement, il y a bien une prise en compte de la dimension spirituelle dans les deux courants 
de pensée psychologiques, cognitif-développemental et transpersonnel, mais seulement au dernier 
niveau de conscience transpersonnelle. Pourtant, les écrits de Thérèse d’Avila indiquent que la 
véritable vie spirituelle commence à partir de la deuxième phase (4es et 5es Demeures), ce qui, à 
notre avis, correspond plutôt au niveau de conscience postconventionnel. En effet, au premier stade 
postconventionnel, dit Individualiste, la personne prend une distance critique par rapport aux 
conventions sociales et à ses propres croyances. Elle fait davantage confiance à son expérience 
subjective, à ses intuitions et à ce qu’elle ressent intérieurement36. Comme nous l’avons déjà 
soulevé, le phénomène de la spiritualité est plus visible au niveau transpersonnel et les chercheurs 
ont tendance à percevoir seulement une partie d’une réalité plus large.  
 
Troisièmement, certaines études s’inscrivant dans les trois champs disciplinaires montrent que le 
développement spirituel est un processus non-linéaire à la fois, discontinu et continu. Cela rendant 
difficile sa circonscription. Il est possible qu’à certains moments, la personne progresse dans son 
parcours et, à d’autres moments qu’elle stagne ou même qu’elle régresse. Ces écrits tiennent 
                                                 
36 Charles BARON. Le processus de développement de la conscience des gestionnaires individualistes et stratèges : 
une investigation collaborative autour de l’expérience du pouvoir, Thèse en sciences de l’orientation (Ph. D.), Faculté 
des sciences de l’éducation, Université Laval, 2007, p. 28-30. 
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compte du caractère imprévisible de l’expérience spirituelle qui surgit dans des lieux où s’inscrit 
une rupture. Or il convient de préciser que ce n’est pas toutes les personnes qui peuvent surmonter 
la rupture et suivre une tangente plus épanouissante. Certaines personnes peuvent être incapables 
d’entreprendre un « travail de résilience qui mène à la vie », et ce notamment en situation de 
souffrance, de difficulté ou d’épreuve.37 
 
Quatrièmement, les études psychologiques soutiennent que le développement postconventionnel 
et transpersonnel est réservé à une élite, des leaders « exceptionnels ».38 De même, différentes 
travaux en leadership abondent dans le même sens. Or la théologie spirituelle considère que ce 
niveau de conscience est une potentialité qui est accessible à toute personne capable de cheminer, 
y compris les personnes issues de divers mouvements sociaux. C’est d’ailleurs ce que nous verrons 
dans le chapitre 3 qui circonscrit le cadre culturel du changement sociétal dans lequel la 
contribution de ma thèse s’inscrit. Des études sociologiques montrent que depuis quelques 
décennies, il y a une démocratisation des acteurs de changement en innovation sociale. Ces acteurs 
ne sont plus uniquement membres d’une élite. On voit naître des minorités actives issues de la 
société civile et provenant de milieux forts variés qui s’engagent dans la transformation sociale. 
De plus, on assiste depuis la moitié du XXe siècle à une sorte de sécularisation de la spiritualité. 
Elle n’est plus la voie exceptionnelle réservée à une élite religieuse, mais elle en train de devenir 
le chemin commun de plusieurs de nos contemporains. 
 
Cinquièmement, si les études en psychologie et en leadership appréhendent l’idée d’une force 
collective et immanente, il existe un flou majeur quant à la notion de dessaisissement de soi39 pour 
se tourner vers le transcendant  Or il y a un effet qui lui est propre à ce type d’expérience ultime et 
irréductible de la transcendance que l’on appelle la grâce, qui vient bouleverser le récit que l’on a 
fait. Ici la quête de sens s’avère inséparable d’une démarche spirituelle orientée vers cette ouverture 
                                                 
37 Par résilience, nous entendons « un processus qui permet de reprendre un type de développement malgré un 
traumatisme et dans des circonstances adverses ». Boris CYRULNIK. Le murmure des fantômes, Paris, Odile Jacob, 
2003, cité par Jean-Yves BAZIOU et Ysé TARDAN-MASQUELIER, « Souffrances de la mémoire, mémoires de la 
souffrance », dans Michel MESLIN, Alain PROUST et Ysé TARDAN-MASQUELIER (dir.), La quête de guérison. 
Médecine et religions face à la souffrance, Paris, Bayard, 2006, p. 317. 
38 Les gestionnaires de niveau postconventionnel représentent 14 % des effectifs organisationnels alors que ceux ayant 
atteint un niveau transpersonnel sont relativement rare, soit 1 % des effectifs organisationnels. 
39 Par dessaisissement de soi, nous entendons la sortie de soi pour aller vers l’Autre. C’est un mouvement de 
décentration de soi qui consiste à s’appuyer totalement sur le transcendant plutôt que sur sa propre personne. 
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de tout l’être à la réalité du transcendant. De fait, il y a un passage important, un tournant crucial 
qui s’effectue du psychologique au spirituel, de l’axe horizontal à l’axe vertical : le regard passe 
de l’attention à soi à l’attention à l’Autre, d’une vie centrée sur soi à une vie qui transcende le soi. 
Le développement spirituel dépend d’une part, de la volonté du sujet, de son désir de transformation 
et d’autre part, de la notion de grâce, sa capacité d’ouverture à recevoir les grâces qui le feront 
cheminer : 
Dans la perspective chrétienne, la libération intérieure se réalise par l’accueil d’un 
libérateur. C’est là ce qui caractérise l’expérience proprement spirituelle en regard de 
l’expérience psychologique. En psychologie, nous nous donnons des choses, nous nous 
référons à nous-mêmes, à nos propres ressources, pour assurer notre épanouissement 
personnel; dans le domaine spirituel, par contre, nous recevons et nous accueillons d’un 
autre, de Dieu, ce qu’il faut pour notre croissance. La différence est énorme. Nous ne 
nous libérons pas nous-mêmes, nous avons besoin d’un libérateur.40 
 
Or ces diverses observations indiquent qu’il existe une méconnaissance de la spécificité de la 
spiritualité dans le processus de développement de la conscience. En fait, on sait bien peu de choses 
sur le processus de croissance spirituelle et son rôle dans le développement d’une conscience 
postconventionnelle et transpersonnelle chez les acteurs de changement. La compréhension de ce 
phénomène suscite encore des interrogations.  
 
4. Objectifs 
Ainsi, nous croyons qu’il serait opportun d’approfondir le sujet à l’étude, selon une approche 
historique et interdisciplinaire, en explorant les écrits de Thérèse, de Dürckheim et de Scharmer, 
afin de donner des clés de compréhension et de soutenir les acteurs de changement dans leur 
parcours spirituel. Nous proposons d’étudier et de comparer les travaux de trois auteurs qui se 
situent à différentes périodes de l’histoire de la modernité et qui placent le sujet au centre du 
monde : Thérèse d’Avila (1515-1582) dans la période de la Renaissance; Karlfried Graf Dürckheim 
(1896-1988) dans la période de l’après-guerre de 1945 et; Otto Scharmer (1961-    ) dans la 
modernité avancée. Tous trois se distinguent par leur approche pragmatique et se sont employés à 
décrire des processus de croissance spirituelle. Chacun a développé une démarche intégrant la 
dimension spirituelle pour répondre aux besoins de leurs contemporains.  
                                                 
40 Jean-Guy SAINT-ARNAUD. Marche en ma présence. Le discernement spirituel au quotidien, Montréal, 
Médiaspaul, 2006, p. 211. 
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En cherchant à répondre à notre question de recherche, quatre principaux objectifs sont visés. Les 
disciplines fragmentent de manière artificielle l’étude des phénomènes. Pourtant, on sait que ces 
phénomènes gagnent à être appréhendés dans leur totalité. Nous espérons contribuer à la réflexion 
et à la compréhension du phénomène à l’étude en favorisant le dialogue entre les disciplines pour 
montrer l’importance et la pertinence de chacun des regards dans l’analyse globale du sujet à 
l’étude. Et aujourd’hui, ce n’est plus un luxe mais une nécessité. Cette étude privilégie « un modèle 
de coopération dialectique qui reconnaît à la fois l’originalité de l’apport de chaque discipline, son 
potentiel d’explication et ses limites ».41 Selon un groupe de chercheurs qui a adopté une approche 
interdisciplinaire, « c’est dans cette direction que les travaux les plus originaux s’orientent de plus 
en plus, grâce à des chercheurs qui prennent le risque de traverser les frontières de leur(s) 
disciplines(s) d’appartenance pour aller explorer des territoires voisins, et parfois lointains, sans 
toujours posséder la carte leur permettant de se guider sur ces nouveaux terrains ».42 D’ailleurs, 
c’est dans ce nouveau contexte que s’inscrit cette recherche visant aussi à amorcer une réflexion 
sur un nouveau modèle de leadership cherchant à mieux intégrer les connaissances en spiritualité, 
en psychologie et en leadership, pour accéder à une sagesse intérieure et universelle, c’est-à-dire 
une conscience supérieure qui transcende les intérêts personnel, organisationnel et sociétal. Plus 
encore, nous souhaitons explorer le neuf qui peut surgir de ce croisement interdisciplinaire dans la 
compréhension de ce phénomène. Dans ce processus créateur, nous cherchons à mettre en place 
une modélisation, c’est-à-dire construire un cadre conceptuel plus ouvert dans lequel on tente 
d’articuler, de manière plus intégrée, les savoirs en psychologie, en leadership, en théologie 
spirituelle et en études religieuses. Enfin, nous souhaitons articuler un savoir théorique et pratique 
qui soit susceptible d’outiller les acteurs de changement de divers milieux qui désirent renforcer 
leur présence et leur participation active dans le monde.  
 
5. Méthodologie 
Pour répondre à notre question de recherche principale et vérifier notre hypothèse, nous faisons 
appel à une méthodologie de recherche qualitative de type inductive et herméneutique, une 
démarche comparatiste réalisée à partir d’une analyse des écrits des trois auteurs – Thérèse d’Avila 
                                                 
41 Pierre ANDRÉ et autres. (dir.). « L’apport des sciences sociales en santé environnementale », dans Michel GUÉRIN 
et autres. Environnement et santé publique. Fondements et pratiques, Acton Vale/Paris, Edisem /Tec & Doc, 2003, 
p. 230, (page consultée le 10 août 2012), http://www.dsest.umontreal.ca/documents/15Chap09.pdf. 
42 Ibid., p. 230.  
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en théologie spirituelle, Karlfried Graf Dürckheim en psychologie transpersonnelle et Otto 
Scharmer en leadership – selon une approche historique et interdisciplinaire. Le design 
méthodologique tente d’opérer une synthèse qui tienne compte à la fois de la spécificité que 
commande notre question de recherche et la complexité de chacun des regards disciplinaires dans 
l’analyse globale du sujet à l’étude. Pour ce faire, nous adoptons une stratégie d’analyse mixte 
réunissant questionnement, catégorisation et théorisation, inspirée des travaux de Pierre Paillé et 
d’Alex Mucchielli43. Il s’agit d’abord d’appliquer aux textes des questions de recherche et 
d’analyse qui serviront ensuite à observer des catégories émergentes, pour finalement mettre en 
place une modélisation qui donne des éléments de réponse sur notre objet d’étude, le processus de 
croissance spirituelle et son rôle dans le développement d’une conscience postconventionnelle et 
transpersonnelle chez les acteurs de changement. Ainsi, cette recherche explore les trois questions 
suivantes, mettant en perspective trois angles d’analyse de contenu des corpus : 
1) Quelles sont les filiations avec les principaux courants de pensée et leur influence sur la 
pensée de l’auteur et l’orientation de ses travaux; 
2) Quelles sont les principales étapes de développement de la conscience et leurs 
caractéristiques; 
3) Quels sont les éléments clés marquant le passage d’un état à un autre et analyser leur rôle 
dans ce passage vers une conscience supérieure. 
 
Cette démarche vise à éclairer notre compréhension du phénomène à l’étude en interrogeant les 
corpus des trois auteurs, en les comparant, en faisant ressortir les convergences, les divergences et 
les fils conducteur existants entre ces trois corpus. Utilisée avec des études qualitatives et 
exploratoires, cette démarche vise à donner un sens à un corpus de données complexes et à faire 
émerger des catégories encore plus révélatrices. Ainsi, la méthodologie adoptée comporte trois 
stratégies d’analyse et un certain nombre d’étapes. La première stratégie par questionnement 
analytique comprend trois étapes : 1) la formulation des questions initiales; 2) la constitution d’un 
canevas d’investigation; 3) la compilation d’éléments de réponse. La deuxième stratégie à l’aide 
des catégories conceptualisantes comprend deux étapes : 4) la codification du corpus; 5) la 
génération des catégories. La troisième stratégie concerne les opérations de l’analyse par 
                                                 
43 Pierre PAILLÉ et Alex MUCCHIELLI. L’analyse qualitative en sciences humaines et sociales, Paris, Armand Colin, 
2012 [2003], 423 p. 
15 
 
théorisation, constituées de trois étapes : 6) la mise en relation des catégories; 7) le travail 
d’intégration argumentative; 8) la mise en place d’une modélisation. Ces trois stratégies d’analyse 
mettent en perspective deux niveaux d’analyse, celui des analyses disciplinaires et celui de la 
synthèse de l’analyse interdisciplinaire. Nous présentons les catégories émergentes les plus 
pertinentes qui permettront de dégager des ensembles significatifs pour expliquer les 
ressemblances et les dissemblances entre les trois axes de recherche. La mise en commun des 
résultats mènera à l’élaboration d’un cadre conceptuel, visant à donner des clés de compréhension 
et à outiller les acteurs de changement dans leur cheminement spirituel afin de les aider à cultiver 
une nouvelle forme de leadership inspirant pour le XXIe siècle.  
 
6. Plan d’ensemble 
La recherche est divisée en sept chapitres. Les chapitres 1 à 3 sont consacrés au cadre théorique et 
contextuel, tandis que les chapitres 4 à 6 se concentrent sur la présentation des résultats des analyses 
disciplinaires, alors que le chapitre 7 porte sur les résultats de l’analyse selon une approche 
historique et interdisciplinaire. Le chapitre 1 fait le point sur l’état de la recherche concernant 
l’étude du processus de croissance spirituelle et de son rôle dans le développement d’une 
conscience postconventionnelle et transpersonnelle. Ce chapitre se penche d’abord sur les notions 
de « spiritualité » et de « conscience » afin de montrer que ces deux termes sont étroitement liés et 
de clarifier le sens que nous reconnaissons dans cette étude. Puis, pour chacune des disciplines, 
psychologie, leadership, théologie et études religieuses, sont exposées les recherches les plus 
importantes qui s’intéressent à la question de la conscience, mettant en perspective leurs éléments 
distinctifs. Enfin, nous présentons une synthèse des connaissances actuelles et leurs limites afin de 
situer notre cadre théorique et la pertinence de notre question de recherche. Le chapitre 2 porte sur 
le design méthodologique de la recherche. Dans un premier temps, l’analyse qualitative des 
données est abordée de façon générale et nous présentons le choix des auteurs et la sélection des 
données documentaires. Dans un second temps, les trois stratégies d’analyse sont exposées ainsi 
que leurs étapes pour traiter les données des trois auteurs. Le chapitre 3 s’intéresse à notre objet 
d’étude dans le contexte de la modernité avancée. Le chapitre suit un fil intégrateur en trois temps. 
La première section se consacre à l’analyse descriptive du champ social depuis les années 1960 
jusqu’à aujourd’hui et s’arrête sur des événements fondateurs et des tournants qui surgissent et font 
faire des ruptures. La seconde se penche sur une analyse théorique proposée par le sociologue Alain 
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Touraine. La dernière section se concentre sur trois groupes cibles observables dans le monde 
contemporain, permettant ainsi de repérer des mutations au niveau de la conscience des acteurs de 
changement.  
 
Le chapitre 4 explore le phénomène à l’étude à partir des écrits de Thérèse d’Avila, qui s’inscrivent 
dans le champ disciplinaire de la théologie spirituelle de l’ère de la Renaissance. Ce chapitre 
présente les résultats de l’analyse, c’est-à-dire les catégories les plus pertinentes selon trois 
regroupements : le diagnostic, l’anthropologie et la démarche. La première section expose un 
diagnostic sur la condition des femmes religieuses et laïques dans l’Espagne du XVIe siècle. La 
seconde présente l’anthropologie thérésienne, sa conception de l’être humain et de sa destinée, de 
la personne en quête d’unification intérieure. La troisième se concentre sur la démarche spirituelle 
de Thérèse d’Avila, le chemin de la contemplation, qui met en lumière l’itinéraire de la personne 
vers son centre. Le chapitre 5 poursuit l’exploration du phénomène à l’étude en se penchant cette 
fois-ci sur les résultats de l’analyse concernant le corpus de Karlfried Graf Dürckheim dans le 
courant de la psychologie transpersonnelle dans l’ère moderne. Ce chapitre présente d’abord le 
diagnostic que notre auteur pose sur la condition humaine au XXe siècle. Puis, est exposée 
l’anthropologie dürckheimienne, sa conception de la personne en quête d’un devenir intégral, de 
son Être essentiel et de sa destinée. Enfin, la démarche de Dürckheim, la voie initiatique, est 
présentée comme un chemin de libération de l’Être et de transformation de la conscience. Le 
chapitre 6 constitue la dernière étape d’exploration disciplinaire et se concentre sur les résultats de 
l’analyse des écrits d’Otto Scharmer dans le domaine du leadership, lesquels apparaissent en pleine 
modernité avancée. En premier lieu, nous verrons son diagnostic de la situation contemporaine. En 
second lieu, nous présentons sa conception du leadership en quête de transformation consciente et 
d’innovation. En dernier lieu, nous nous penchons sur le parcours en U, un chemin de 
transformation de la conscience et d’innovation sociale que Scharmer propose aux acteurs de 
changement. Enfin, le chapitre 7 s’attarde sur les résultats de l’analyse selon une perspective 
historique et interdisciplinaire. Ce chapitre se concentre sur l’essentiel des résultats de l’analyse 
comparative entre les trois champs disciplinaires, faisant ainsi ressortir les principales 
convergences et divergences entre les catégories les plus pertinentes, les fils conducteurs par 





L’ÉTAT DE LA RECHERCHE  
 
 
Dans le cadre de la recherche, la revue de la littérature est particulièrement importante pour 
déterminer si notre question de recherche a déjà été traitée dans les travaux de recherche antérieurs. 
Elle fournit un sommaire des principales sources théoriques et empiriques qui rendent compte de 
ce qui est connu et de ce qui reste à découvrir sur le sujet, ce qui permet de justifier la pertinence 
de notre question de recherche. De fait, l’état de la question permet de situer notre étude dans le 
contexte des connaissances actuelles et de se faire une idée précise de leurs lacunes et de notre 
contribution éventuelle à leur avancement44.  
 
L’objet de ce chapitre est de faire le point sur l’étude du processus de croissance spirituelle et de 
son rôle dans le développement d’une conscience postconventionnelle et transpersonnelle. Il dresse  
un inventaire des publications se rapportant à notre objet d’étude. Pour ce faire, les travaux 
pertinents ont d’abord été regroupés en fonction de trois champs disciplinaires : les études en 
psychologie, les études en leadership, les études théologiques et religieuses. Ensuite, la littérature 
a été classée selon des écoles de pensée, ce qui permet non seulement de connaître l’origine des 
approches théoriques et empiriques, mais aussi de mettre en relief les successeurs qui poursuivent 
dans une certaine mesure l’héritage des fondateurs en l’adaptant et en l’appliquant à d’autres 
domaines disciplinaires.  
 
Cinq sections composent ce chapitre. La première aborde les notions même de « spiritualité » et de 
« conscience » afin de montrer que ces deux termes sont étroitement liés et de clarifier le sens que 
nous reconnaissons dans cette étude. Pour les deuxième (psychologie), troisième (leadership) et 
                                                 
44 Marie-Fabienne FORTIN. Fondements et étapes du processus de recherche. Méthodes quantitatives et qualitatives, 
Montréal, Chenelière Éducation, 2010 [2006], p. 134-135. 
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quatrième (théologie et études religieuses) sections se rapportant à chacune des disciplines, nous 
faisons un bref survol des recherches pertinentes en mettant en évidence ce qui les distinguent les 
unes des autres ainsi que leur contribution particulière. Enfin, la cinquième section présente une 
synthèse des connaissances actuelles et leurs limites dans le but de circonscrire notre cadre 
théorique et la  pertinence de notre question de recherche.  
 
1. Notions de spiritualité et de conscience 
Depuis la moitié du XXe siècle, on assiste à une sorte de sécularisation de la spiritualité. Elle n’est 
plus la voie exceptionnelle d’une élite religieuse, mais elle en train de devenir un enjeu auquel 
aspirent nombre de nos contemporains. Une résurgence marquée de l’intérêt pour le phénomène 
spirituel au cours des dernières décennies « semble répondre à un besoin très profond de l’être 
humain, celui de trouver et d’établir les relations dont il a besoin pour réaliser son existence en 
plénitude ».45 La spiritualité contemporaine s’inscrit dans une perspective de plus en plus 
anthropologique et phénoménologique marquée par une prise de conscience de la nature 
profondément relationnelle de l’existence humaine. Des théologiens s’entendent pour dire qu’être 
vivant signifie « être avec » et que « l’absence de relations et l’isolement signifient par contre pour 
tous les êtres vivants la mort ».46 La personne a besoin d’être en relation pour se construire et 
valider son expérience, « non seulement dans le sens d’une relation entre un “je” et un “tu”, mais 
aussi dans le sens d’une relation, d’un lien avec tout ».47  
 
Sandra Schneiders définit la spiritualité comme « the experience of conscious involvement in the 
project of life integration through self-transcendence toward the ultimate value one perceives ».48 
L’auteure observe que cette spiritualité compte quatre principales caractéristiques. Premièrement, 
la spiritualité relève de l’expérience : « It is personal-lived reality that has both active and passive 
dimensions. » Deuxièmement, la spiritualité est une expérience qui nécessite un engagement 
                                                 
4545 Achiel PEELMAN. « Spiritualité et conscience planétaire », dans Camil MÉNARD et Florent VILLENEUVE 
(dir.), Spiritualité contemporaine : défis culturels et théologiques, Coll. « Héritage et projet », n° 56, Actes du congrès 
1995 de la Société canadienne de théologie, Saint-Laurent, Québec, Fides, 1996, p. 23. 
46 Jürgen MOLTMANN. « Dans la crise écologique », Dieu dans la création, Paris, Cerf, 1988, p. 15. 
47 Gérald SIEGWALT. « Écologie et théologie (partie 1). En quoi les problèmes de l’environnement concernent-ils 
notre pensée, notre foi et notre comportement? », Cahiers de la Revue d’histoire et de philosophie religieuses, n° 3, 
1974, p. 351 
48 Sandra M. SCHNEIDERS. « Religion and Spirituality: Strangers, Rivals, or Partners? », The Santa Clara Lectures, 
vol. 6, n° 2, February 6, 2000, p. 4. 
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conscient dans un projet de vie : « It is an ongoing and coherent approach to life as a consciously 
pursued and ongoing enterprise. » Troisièmement, ce projet concerne l’intégration de toutes les 
dimensions de la vie « which means that it is holistic, involving body and spirit, emotions and 
thought, activity and passivity, social and individual aspects of life. It is an effort to bring all of life 
together in an integrated synthesis of ongoing growth and development. Spirituality, then, involves 
one’s life in relation to reality as a whole. »49 Quatrièmement, ce projet d’intégration de la vie se 
poursuit en fonction d’une transcendance de soi qui donne un sens fondamental à la vie dans son 
ensemble en situant la personne de façon dynamique sur un horizon ultime. Le terme spiritualité 
est, selon elle, habituellement employé « for a somewhat developed relationality to self, others, the 
world, and the Transcendent, whether the last is called God or designated by some other term ».50 
 
De même, Manon Jourdenais et Jean-Guy Nadeau constatent que la position dominante dans la 
littérature considère la spiritualité « comme une dynamique d’élaboration et d’unification de la 
personne, comme “la façon dont les personnes cherchent, de différentes manières et par des moyens 
variés, un pôle unificateur à leur vie”51. Il s’agit donc d’une quête personnelle, d’un travail de sens 
et d’intégration que chacun fait sur soi-même. »52 Si cette position a de fortes connotations 
psychologiques, c’est parce que « psychologie et spiritualité réfèrent initialement à une même 
réalité, l’esprit : spiritus en latin et psyché en grec ». Ces termes renvoient au « souffle vital » de 
la personne. Ce qui est nouveau aujourd’hui, « c’est qu’on tend à refaire l’unité du psyché et du 
spiritus en considérant la spiritualité comme une composante majeure de l’identité aussi bien 
psychologique que religieuse ».53 Comme le soutient André Charron, la spiritualité est un processus 
dynamique qui suppose l’activité de l’esprit, de la conscience éveillée pour découvrir sa véritable 
nature : 
                                                 
49 Ibid., p. 5. 
50 Ibid., p. 3. 
51 Jean-Claude BRETON. Approches contemporaines de la vie spirituelle, Montréal, Bellarmin, 1990, p. 17, cité par 
Manon JOURDENAIS et Jean-Guy NADEAU. « La spiritualité n’est plus ce qu’elle était », Prêtre et Pasteur, février 
2000, p. 69. 
52 Par ailleurs, les auteurs relèvent sept dimensions de la vie spirituelle, qui sont étroitement liés et s’influencent 
réciproquement : l’intégration personnelle, la quête et l’élaboration d’un sens à sa vie, la relation avec la transcendance, 
l’élaboration éthique, l’appartenance, la ritualité et l’espérance (p. 71) Bien que les composantes varient d’un auteur à 
l’autre, bien souvent, elles se rejoignent et concernent toutes notre quête et notre réalisation du bonheur. « L’existence 
humaine se déroule sur plusieurs dimensions : physique, émotionnelle, intellectuelle, sociale, occupationnelle et 
spirituelle. Si certains auteurs considèrent la spiritualité comme une dimension parmi d’autres, la plupart en font celle 
qui intègre les autres dimensions. » Manon JOURDENAIS et Jean-Guy NADEAU. « La spiritualité […] », p. 69. 
53 Ibid., p. 70. 
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Conquérir son identité humaine, devenir ce que l’on est, suppose l’activité spirituelle, 
l’activité du spiritus, de la conscience éveillée. Vivre spirituellement, c’est se mettre 
en mouvement vers la plénitude de sa vie humaine. La spiritualité est ainsi l’entreprise 
d’unifier et d’orienter sa vie en rapport avec une valeur première, voire ultime. Cela 
implique dès lors une recherche qui devrait conduire à la découverte d’une foi, à un 
acte de croire, c’est-à-dire à une prise de position responsable sur le choix d’un sens 
déterminant pour sa vie.54  
 
Contrairement à ce que plusieurs pensent, il ne s’agit pas seulement d’un état – d’être ou de 
connaissance – qu’il faudrait atteindre, et dont bénéficient certains privilégiés, mais bien aussi d’un 
processus dynamique d’intériorisation et d’extériorisation qui est toujours à l’œuvre dans 
l’existence. « La spiritualité est quête, avant d’être découverte : quête et découverte d’une paix 
avec soi-même, d’un fondement à son existence, de sa place dans l’univers et du sens de sa vie au 
sein de la Vie… et de la mort. » Elle est aussi incarnée dans l’expérience quotidienne et « toujours 
en dialogue avec sa culture et son temps, avec son environnement, avec les autres ».55 
 
D’autres écrits convergent pour dire qu’en Occident le sens du terme spiritualité a dépassé la 
référence première de relation à Dieu pour se rattacher au développement complet de la personne. 
D’après Christina Sergi, le mot spiritualité signifie, « au-delà de l’affiliation religieuse, 
l’expérience spirituelle en général et le fait de “devenir une personne au sens plein” ». Si la 
spiritualité est perçue aujourd’hui comme une dimension de l’être humain, elle est aussi définie 
comme ayant un double aspect, « un besoin de dépassement de soi dans la perspective d’une réalité 
ultime, transcendante », soit l’expérience d’un engagement personnel au plan existentiel (l’axe 
horizontal) et au plan transcendant (l’axe vertical). « Cette réalité transcendante, écrit-elle, est 
vécue comme une relation à un Tout Autre de même qu’expérimentée comme une réalité 
immanente, c’est-à-dire comme la conscience de l’Être essentiel en soi, pour reprendre l’expression 
de Dürckheim. »56 Par ailleurs, la spiritualité semble émaner d’un besoin « de manifester dans la 
matière les potentialités de l’esprit qui s’actualisent par des qualités d’être telles que la compassion, 
le partage, le détachement, etc. » Ainsi, l’expérience du transcendant « permet à l’être humain de 
                                                 
54 André CHARRON. « L’identité chrétienne et la question discutée du resserrement des exigences en matière 
d’appartenance à l’Église », dans L’identité chrétienne en question, Montréal, Fides, 1994, p. 43, cité par Manon 
JOURDENAIS et Jean-Guy NADEAU. « La spiritualité […] », p. 70. 
55 Manon JOURDENAIS et Jean-Guy NADEAU. « La spiritualité […], p. 71. 
56 Christina SERGI. Croissance spirituelle et processus du devenir Soi : proposition d’un d’accompagnement spirituel 
à partir d’une interprétation psycho-symbolique du récit de Jésus, Thèse en théologie pratique (Ph. D.), Faculté de 
théologie et de sciences des religions, Université de Montréal, 2009, p, 47. 
21 
 
vivre sa vie de manière verticale, c’est-à-dire de tendre vers un au-delà de lui-même qui donne sens 
à son existence. Sa capacité de dépassement de soi lui permet de vivre sa vie horizontale, 
quotidienne, en incarnant des qualités d’être qui rendent manifeste cette conscience du 
transcendant. »57 Enfin, le terme spiritualité renvoie aussi aujourd’hui à une nouvelle discipline 
« une science de l’être, qui étudie le besoin de croissance, de dépassement de soi ou de réalisation 
de soi dans la perspective d’une transcendance et qui s’intéresse aux moyens pratiques pour y 
parvenir ».58  
 
Quant à Sallie McFague, elle explicite le sens relationnel qu’elle attribue à la notion de spiritualité 
en intégrant les axes horizontal et vertical : 
It defines spirituality as “an exploration into what is involved in becoming human”, and 
describes “becoming human” as “an attempt to grow in sensitivity to self, to others, to 
the non-human creation, and to God who is within and beyond this totality.”59 The stress 
in this definition is on becoming human through relationships, with nature included as 
a central one. The way we become human is “to grow in sensitivity,” to develop 
awareness of, feeling for, sympathy with, these others. Christian spirituality is not, then, 
principally a “religious” relationship. It is not mainly our only about a relationship with 
God: the individual alone with God, as some popular views of it would suggest. In these 
views, spirituality is the opposite of ethics, whereas it should actually be seen as the 
preparation or grounding for action. Spirituality is developing attention to, awareness 
of, knowledge about, the other (whether a person, a lifeform or entity in nature, God, or 
even the self) so that one can respond to that other appropriately. Leonardo Boff speaks 
of Christian spirituality as solidarity with the poor and of people who practice this 
solidarity as “contemplatives in liberation.”60 Prayer is not one thing (practiced by 
contemplatives) and Christian praxis something else (practiced by activists). Prayer and 
action must go together: “a synthesis of prayer in acting, prayer within activity, prayer 
with the deed.”61 Or as Jon Sobrino says, Christian prayer is “nothing more than life in 
the Spirit of Jesus.”62.63  
                                                 
57 Ibid., p. 48. 
58 Traditionnellement, cette discipline était appelée « théologie spirituelle » et était subordonnée à la théologie 
dogmatique. Elle était concernée par la vie de perfection chrétienne. Ibid., p. 49. 
59 L’auteure s’appuie sur une définition élaborée en 1977 par le Scottish Council of Churches, aujourd’hui sous la 
dénomination de Action of Churches Together in Scotland (ACTS). « Working Party Report on “Spirituality” », 
Dunblane, Scottish Churches House, 1977, p. 3, cité par Sally McFAGUE, Super, Natural Christians. How we should 
love nature, Minneapolis, Fortress Press, 1997, p. 10.  
60 Leonardo BOFF. « Spirituality and Politics », dans Curt CADORETTE et al. (eds.), Liberation Theology: An 
Introductory Reader, Maryknoll, NY, Orbis Books, 1992, p. 237, cité par Sally McFAGUE,  Super, Natural Christians 
[…], p. 10. 
61 Ibid., p. 238, cité par Sally McFAGUE. Super, Natural Christians […], p. 10. 
62 Jon SOBRINO. « Christian Prayer and New Testament Theology: A Basis for Social Justice and Spirituality », dans 
Matthew FOX (ed.), Western Spirituality: Historical Roots, Ecumenical Routes, Notre Dame, IN, Fides/Claretian, 
1979, p. 87, cité par Sally McFAGUE. Super, Natural Christians […], p. 10. 
63 Sally McFAGUE. Super, Natural Christians […], p. 10. 
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Cette définition envisage la spiritualité comme un processus d’intégration dans lequel le sujet en 
tant qu’être relationnel s’engage en vue d’une transformation continue pour devenir pleinement 
humain. D’ailleurs, l’auteure insiste fortement sur la notion de conscience qui rejoint, d’après nous, 
la définition de Bernard Lonergan : « Conscience (consciousness) s’entend d’une perception 
interne (awareness) immanente aux actes cognitifs. Mais comme il y a différents genres d’actes 
cognitifs, la perception interne comporte différents genres correspondants. »64 En d’autres termes, 
la conscience est « le fait que le sujet soit présent à lui-même à travers ses opérations. On peut 
objectiver cette conscience en atteignant un degré de conscience plus élevé. »65 Ainsi, Lonergan 
fait valoir que le développement de la conscience est un mouvement progressif qui s’élève du bas 
vers le haut et comprend quatre niveaux : l’expérience, la compréhension, la réflexion, la 
responsabilité. Au premier niveau, la conscience attentive, c’est la présence à soi-même, l’attention 
à l’expérience. On passe au niveau suivant, la conscience intelligente, qui cherche à comprendre 
cette expérience. Puis s’ajoute un troisième niveau, la conscience rationnelle, celui de la réflexion 
conduisant au discernement. En quatrième lieu, nous accédons à la conscience responsable, celle 
qui implique une décision, une action. Par ailleurs, Lonergan introduit un autre niveau, la 
conscience religieuse, avec la notion de l’amour, qui est une dynamique qui procède du haut vers 
le bas et s’inscrit dans le développement religieux de la personne.66 Notons que nous aurons 
l’occasion d’approfondir la démarche transcendantale de Lonergan dans une section ultérieure. 
 
Il semble se dégager trois principales caractéristiques selon une vision intégrative des définitions 
de la spiritualité contemporaine les plus significatives. En premier lieu, on constate que la 
spiritualité s’inscrit dans une perspective anthropologique marquée par une prise de conscience de 
la nature profondément relationnelle de l’existence humaine. Être vivant signifie « être avec », ce 
qui veut dire faire l’expérience de la rencontre avec soi-même, avec les autres (avec le monde), 
avec la nature et avec la transcendance en vue d’une transformation continue pour devenir 
pleinement humain. La spiritualité contemporaine est donc perçue comme un besoin de 
dépassement de soi dans la perspective d’une réalité ultime, transcendante, mettant en valeur l’axe 
                                                 
64 Bernard LONERGAN. L’insight. Étude de la compréhension humaine, Traduit de l’anglais par P. Lambert, 
Montréal, Bellarmin, 1996 [1957],  p. 340. 
65 Louis ROY. « Glossaire », dans Bernard LONERGAN, Pour une méthode en théologie, Traduit de l’anglais par L. 
Roy, Montréal, Fides, 1978 [1972], p. 461. 
66  Bernard LONERGAN. « L’expérience religieuse », Les voies d’une théologie méthodique. Écrits théologiques 
choisis, Traduit de l’anglais par P. Lambert et L. Roy, Montréal, Bellarmin, 2000, p. 11. 
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horizontal – le rapport avec soi et avec les autres (avec le monde) – associé à la réalité existentielle 
et l’axe vertical – le rapport avec la nature et avec la transcendance – correspondant à la réalité 
essentielle. En second lieu, la spiritualité contemporaine est envisagée comme une recherche 
d’intégrité pour devenir ce que l’on est, comme une démarche d’intégration du « devenir 
horizontal » et du « devenir vertical »67, comme une dynamique d’élaboration et d’unification de 
la vie. D’ailleurs, quel que soit leur tradition, les maîtres, les mystiques et les sages affirment dans 
les textes spirituels que « les deux ordres, l’essentiel et l’existentiel, sont interagissants, et que les 
chercheurs d’absolu aspirent à leur harmonie ».68 En troisième lieu, on définit la spiritualité comme 
un processus d’humanisation, qui suppose l’activité de l’esprit, de la conscience éveillée. Ceci 
implique de cultiver une conscience attentive, intelligente, rationnelle, responsable et religieuse. 
 
Bref, la voie proposée aujourd’hui par les auteurs de ce champ est un chemin accessible à partir de 
l’expérience de la personne qui cherche à intégrer toutes les dimensions de son être et de sa vie. 
Entreprendre une démarche spirituelle, c’est découvrir et approfondir de façon authentique sa vie 
relationnelle pour être pleinement soi-même, conscient, humain, vivant et inspirant. La spiritualité 
vise à développer l’activité de la conscience éveillée en cultivant une qualité de présence attentive 
à soi, à l’autre, à la nature et à la transcendance qui nous habite, dans le but de développer un agir 
responsable. Il s’agit ici d’un processus d’unification intérieure qui cherche à développer une 
profonde synergie entre contemplation et action. Dans cette recherche, nous adoptons cette 
définition de la spiritualité qui intègre la notion de conscience, ce qui reflète la réalité de notre 
condition humaine et de nos défis relationnels dans un contexte contemporain.  
 
2. Études en psychologie 
Depuis quelques décennies plusieurs auteurs en psychologie du développement humain 
s’intéressent à l’étude des hautes sphères du développement de la personne en contribuant à 
l’avancement des connaissances sur le développement de la conscience. Ces recherches 
reconnaissent l’existence de différents niveaux et stades de développement de la conscience, allant 
                                                 
67 Expressions de Jean GUITTON. L’absurde et le mystère, Paris, Desclée de Brouwer, 1984, p. 63-64, cité par Jean-
Guy SAINT-ARNAUD, Quitte ton pays […], p. 65. 
68 Ysé TARDAN-MASQUELIER. « Trésors : introduction », dans Frédéric LENOIR et Ysé TARDAN-
MASQUELIER (dir.), Le livre des sagesses. L’aventure spirituelle de l’humanité, Paris, Bayard, 2005, p. 920. 
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du plus simple au plus complexe. Nous relevons les travaux pertinents selon deux courants de 
pensée, la psychologie cognitive-développementale et la psychologie transpersonnelle. 
 
C’est à partir des années 1980 que des chercheurs en psychologie cognitive-développementale 
intègrent et dépassent les travaux de leurs prédécesseurs en appliquant le concept des stades de 
développement de la conscience au domaine de la gestion et des études religieuses.69 De manière 
générale, ces recherches présentent de grandes similarités; elles révèlent que le développement 
humain suit une séquence hiérarchique, relativement universelle et irréversible, vers des stades  de 
conscience de plus en plus complexes et intégrateurs. D’après Charles Baron, un stade de 
conscience « peut être défini comme un système de compréhension de soi, des autres et du monde 
auquel la personne s’identifie et se trouve assujettie. Ce système se compose de structures à la fois 
cognitives, affectives et conatives de quatre niveaux différents. Ainsi, à chaque stade 
correspondraient des représentations, des stratégies, des logiques d’action et une posture 
intentionnelle typiques. »70 Le Tableau 1.1 (p. 25) donne une typologie des niveaux et des stades 
de conscience selon diverses perspectives de développement.71 Nous présentons deux études 
empiriques, soit le développement de la foi selon Fowler et le développement de la conscience 
religieuse selon Oser et Gmünder. Pour les travaux sur le développement du Moi et des états de 
conscience supérieurs, nous nous limitons aux écrits des auteurs en management qui seront 
présentés ultérieurement avec les études en leadership.  
 
Si les principales théories en psychologie du développement humain dans le courant cognitif-
développemental nous éclairent sur les connaissances portant sur le développement de la 
                                                 
69 Nous nous référons ici aux travaux des auteurs qui abordent le développement de la conscience selon diverses 
perspectives de développement : le développement du Moi en leadership (Suzanne R. Cook-Greuter; David Rooke et 
William R. Torbert); le développement de la foi (James W. Fowler); le développement de la conscience religieuse 
(Fritz Oser et Paul Gmünder); le développement des états de conscience supérieurs en management (Charles N. 
Alexander et ses collaborateurs). Il importe de souligner l’apport historique de Jean Piaget sur le développement 
cognitif, d’Erik Erikson sur le développement psychosocial et sur la construction identitaire, de Lawrence Kohlberg 
sur le développement du jugement moral et de Jane Loevinger sur le développement du Moi ou de l’Ego. 
70 Précisons que les stades de conscience ne se réfèrent pas à des types de personnes, mais plutôt à des façons de 
comprendre et d’appréhender la réalité. Pour illustrer l’organisation des stades de conscience, l’auteur fait référence à 
l’image de la spirale ascendante qui « permet d’ailleurs de bien saisir comment chaque stade transcende les limites et 
intègre les forces de ceux qui le précèdent. Cela dit, un stade de conscience prédomine toujours chez un individu et 
fait figure de centre de gravité. » Charles BARON. « Le processus de développement de la conscience de gestionnaires 
individualistes et stratèges : une investigation collaborative autour de l’expérience de pouvoir », Recherches 
qualitatives, vol. 27, n° 2, 2007, p. 106. 
71 Il est à noter que les noms des stades de développement du Moi varient d’un auteur à l’autre. 
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conscience de niveau postconventionnel, nous devons nous tourner vers les travaux de chercheurs 
en psychologie transpersonnelle pour en connaître davantage sur le niveau de conscience 
transpersonnel. Abraham Maslow, Carl Gustaf Jung, Roberto Assagioli et Karl Graf Dürckheim 
sont parmi les grands penseurs du XXe  siècle qui ont contribué à l’élargissement de la psychologie 
vers la sphère de la spiritualité. Ces pionniers ont marqué le développement transpersonnel72 en 
reconnaissant chez l’être humain le besoin de transcendance, de dépassement de soi pour se réaliser 
pleinement. La spiritualité est alors reconnue comme une dimension inhérente à toute personne. La 
psychologie transpersonnelle s’intéresse aux « états non ordinaires » de conscience, c’est-à-dire à 
ce qui existe au-delà de la personnalité, de l’ego et de son conditionnement. S’inspirant d’une 
conception sacrée du monde et de pratiques issues des traditions spirituelles et mystiques, elle vise 
l’actualisation de soi et la recherche de transcendance73. Nous présentons les contributions de ces 
chercheurs qui, de manière particulière, ont intégré la dimension spirituelle de l’être humain dans 
leur approche psychologique : les besoins d’actualisation et de transcendance selon Maslow; le 
processus d’individuation selon Jung; la psychosynthèse d’Assagioli; et la voie initiatique selon 
Dürckheim. 
 
2.1. Le développement de la foi selon Fowler 
Le psychologue et théologien américain James W. Fowler propose un modèle de développement 
de la foi en six étapes74 qui s’inscrit dans une conception anthropologique de la foi comme « acte  
de croire », un acte fondamental de confiance et de loyauté envers la vie75. La foi fait référence, 
                                                 
72 Bien que le terme transpersonnel fût introduit en 1917 par Jung, il a été adopté dans les années 1960 par Abraham 
Maslow, Stanislav Grof et Antony Sutich « pour décrire une nouvelle branche de la psychologie qui intégrait leur 
compréhension des traditions mystiques orientales en relation avec la psychologie humaniste dont ils étaient des figures 
de proue ». Alain RIOUX. « La théorie transpersonnelle : “une quatrième force” », dans Psycho-Ressources, (page 
consultée le 30 novembre 2011), http://www.psycho-ressources.com/bibli/transpersonnel1.html.  
73 Alain RIOUX. « Psychologie transpersonnelle », dans Passeport santé, (page consultée le 30 novembre 2011), 
http://www.passeportsante.net/fr/Therapies/Guide/Fiche.aspx?doc=psychologie_transpersonnelle_th. En outre, ce 
courant de pensée étudie « les états de conscience altérée obtenus dans la méditation et lors du sommeil dans le rêve, 
les expériences spirituelles, paroxystiques et transcendantes touchant l’être humain dans plusieurs aspects de sa nature. 
La psychologie transpersonnelle s’intéresse à l’impact de ces expériences dans les dimensions intellectuelle, 
émotionnelle, corporelle, communautaire, créatrice et spirituelle. » Alain RIOUX. « La théorie transpersonnelle […] ». 
74 La pensée de Fowler a été influencée par les travaux en psychologie de Piaget, Kohlberg et Erikson, ainsi que les 
recherches de Tillich, Niebuhr et Cantwell Smith en théologie. Sa théorie repose sur près de 350 entrevues effectuées, 
au cours de trois ans, auprès de personnes de différents groupes d’âges, de différentes religions et même ne se réclamant 
d’aucune appartenance religieuse. James W. FOWLER. « Faith Development at 30: Naming the Challenge of Faith in 
a New Millennium », Religious Education, vol. 99, n° 4, Fall 2004, p. 410 et 414. 
75 Il décrit le concept de la foi comme suit: « Faith is covenantal in structure. […] Covenant is trust and loyalty, 
commitment between persons and within groups that is ratified and deepened by our shared trust in and loyalty to 
something, someone, Reality, God, or some set of values that transcends us. Faith always has triadic, covenantal 
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selon lui, à une dimension profonde dans l’être humain qui est universelle et contribue à la 
construction de sens.76 Les stades de développement de la foi77 illustrent des façons successives 
pour la personne de structurer son univers de sens; à chaque stade, la personne vit différemment 
l’expérience du croire.  
 
Le troisième stade conventionnel, la foi synthétique-conventionnelle78, se caractérise par une 
grande loyauté aux valeurs du groupe et par une acceptation sans esprit critique face aux pratiques, 
croyances, doctrines établies par les systèmes en place. La personne reste distante par rapport aux 
autres groupes qui ne partagent par les mêmes idéaux qu’elle. Le quatrième stade conventionnel, 
la foi individuante-réflexive, se caractérise par un transfert du centre de référence de l’extérieur 
vers l’intérieur de soi. La personne développe un esprit critique à l’égard de ses propres convictions 
et valeurs en reconnaissant qu’elle et les autres font partie d’un système social. En effet, elle prend 
conscience que toute perspective du monde est une interprétation façonnée par des intérêts et 
relative à un contexte historique, culturel et personnel. Cette étape l’amène à découvrir son identité 
propre et à se responsabiliser en assumant ses choix idéologiques et son mode de vie. La personne 
développe sa tolérance aux différences individuelles. Elle expérimente des tensions intérieures en 
réévaluant son univers de croyance et ses appartenances pour être plus cohérentes. Au premier 
stade postconventionnel, la foi paradoxale-consolidée, la personne est en mesure d’embrasser la 
vie dans toute sa complexité avec ses polarités, ses paradoxes, ainsi que ses multiples 
interprétations. La réappropriation personnelle des symboles, des récits, des métaphores et des 
mythes constitue des instruments pour exprimer des vérités. Au dernier stade, la foi universalisante, 
la personne est non seulement consciente de son unité avec la puissance de l’être, la communauté 
                                                 
structure. » James W. FOWLER. « The Vocation of Faith Developmental Theory », dans James W. FOWLER, Karl 
E. NIPKOW et Friedrich SCHWEITZER, Stages of Faith and Religious Development: Implications for Church, 
Education, and Society, New York, Crossroad, 1991, p. 23. 
76 « It does not refer to any particular faith or religion; rather, it refers to the developmental process of finding and 
making meaning as a human activity. » (p. 1) Il s’agit d’une expérience plus fondamentale et plus large que la simple 
adhésion aux croyances ou l’appartenance à une communauté religieuse. En s’inspirant des travaux de Smith, l’auteur 
fait une distinction entre religion, foi et croyance : « (1) “religion/s” – as the “cumulative traditions” of the various 
expressions of faith of people in the past dependent on ongoing remembering and re-enactement; (2) “belief” – in the 
sense of the holding, and holding to be true, of certain ideas; (3) “faith” – as the relation of trust and loyalty to the 
transcendent ». Karl Ernst NIPKOW, Friedrich SCHWEITZER et James W. FOWLER. « Introduction », dans James 
W. FOWLER et autres, Stages of Faith and Religious Development [...], p. 1 e 6. 
77 Voir James W. FOWLER. « The Vocation [...] », p. 24-25; James W. FOWLER, Stages of Faith. The Psychology 
of Human Development and the Quest for Meaning, San Francisco, Harper & Row Publishers, 1981, p. 117-213.  
78 Voir Tableau 1.1 (p. 25). 
28 
 
universelle, mais elle incarne l’amour et la justice en se dévouant à des causes visant à surmonter 
la division, l’oppression et la violence. Dans les écrits de Fowler, la conversion implique un 
changement radical dans les contenus de la foi.79 Le phénomène de la conversion est, selon lui, fort 
complexe et il ne peut être associé à un stade de conscience en particulier, ni même à une étape de 
transition entre deux stades de conscience. 
 
2.2. Le développement de la conscience religieuse selon Oser et Gmünder 
Fritz Oser et Paul Gmünder proposent une théorie psychologique sur les stades de développement 
du jugement religieux qui étudie les types de relation entre l’être humain et l’Ultime.80 Selon les 
chercheurs, tout être humain, peu importe le contexte religieux ou non dans lequel il évolue, serait 
essentiellement religieux. C’est pourquoi ils affirment l’hypothèse de l’universalité de leur 
théorie.81 Ce modèle permet de saisir comment l’être humain évolue dans sa conception de l’Ultime 
et de l’intervention de celui-ci dans le monde.82  
 
Les résultats de cette étude empirique ont permis de dégager cinq stades relatifs au développement 
de la conscience religieuse.83 Au premier stade, Ultime tout-puissant et magicien84, la personne a 
la perspective d’un Maître qui dirige tout et qui exerce une influence directe sur l’univers. Au 
                                                 
79 « Conversion is a significant recentering of one’s previous conscious or unconscious images of value and power, 
and the conscious adoption of a new set of master stories in the commitment to reshape one’s life in a new community 
or interpretation and action. Conversion, understood in this way, can occur in any of the faith stages or any of the 
transitions between them. » James W. FOWLER, Stages of Faith […], p. 281-282.  
80 S’inspirant des recherches de Piaget et de Kohlberg, les auteurs utilisent des dilemmes hypothétiques qu’ils ont 
soumis à leurs répondants lors d‘une enquête empirique. Le jugement religieux se réfère à la conscience religieuse de 
l’homme et « signifie que les personnes ont la possibilité, dans une situation concrète, de se mettre en relation avec 
des conditions ultimes par leur activité cognitive, en créant une structuration relationnelle grâce à leur système 
régulateur ». Les chercheurs emploient les termes l’Ultime, l’Inconditionnel, la réalité dernière et le Transcendant. 
Fritz OSER et Paul GMÜNDER. L’homme, son développement religieux. Étude de structuralisme génétique, Traduit 
de l’allemand par L. Ridez, Paris, Éditions du Cerf, 1991 [1988], p. 35, 40-41. 
81 En effet, chaque être humain « se pose la question de savoir où il va, d’où il vient, ce que sont les hasards de la vie, 
ce qu’est le milieu qui l’englobe, ce qui le détermine, quel est le sens de la vie, ce qu’il deviendra au-delà de la mort, 
ce que lui promet la religion, etc. ». C’est pourquoi ces auteurs affirment « de manière générale que le développement 
du jugement religieux est une partie du développement de la personnalité ». Selon eux, « les structures profondes de 
l’identité religieuse et la séquence fondamentale du développement sont universelles ». Ibid., p. 83, 34 et 30. 
82 Oser et Gmünder décrivent des structures profondes qui s’articulent en fonction de sept pôles étroitement 
interdépendants. Ces pôles sont les suivants : 1) le sacré face au profane; 2) la transcendance face à l’immanence; 3) la 
liberté face à la dépendance; 4) l’espérance (le sens) face à l’absurdité; 5) la confiance face à la peur; 6) la durée 
(l’éternité) face à la précarité; 7) le mystérieux (le magique) face à l’intelligible fonctionnel. Ibid., p. 41-42. 
83 Voir Fritz OSER et Paul GMÜNDER. L’homme, son développement religieux […], p. 23-25 ; Christiane 
VANDENPLAS-HOLPER. Le développement psychologique à l’âge adulte et pendant la vieillesse. Maturité et 
sagesse, Paris, Presses Universitaires de France, 1998, p. 206-212.  
84 Voir Tableau 1.1 (p. 25). 
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second stade, Ultime interventionniste, la personne envisage des relations réciproques en prenant 
conscience qu’elle peut influencer le Transcendant par diverses actions (prières, sacrifices, 
observance des règles religieuses). Ensuite, au troisième stade, Ultime considéré comme 
transcendant, la personne valorise son autonomie qu’elle considère comme absolue et s’attribue 
ainsi la responsabilité entière de ses actes. Elle comprend que l’Ultime n’est pas la cause directe 
de ce qui lui arrive et que la responsabilité en incombe aux décisions humaines. L’Inconditionnel 
a donc son propre domaine de compétence séparé de celui de la personne. Puis, au premier stade 
postconventionnel, Ultime devient immanent, la personne continue de se sentir responsable de sa 
vie et croit agir en toute liberté, mais elle s’interroge sur les conditions de ces possibilités. Elle 
estime qu’elle se trouve insérée dans une perspective qui la dépasse, un plan universel, et que c’est 
grâce au Transcendant qui représente la condition de cette liberté qu’elle peut vaincre l’absurdité, 
le désespoir et la dépendance négative. Enfin, au cinquième stade, Ultime vu comme immanent et 
transcendant, l’Inconditionnel habite chaque personne tout en la dépassant. L’Ultime se manifeste 
dans les relations et les engagements des humains. La liberté prend alors une place majeure 
puisqu’elle devient une œuvre à accomplir par la rencontre et l’amour d’autrui. Pour Oser et 
Gmünder, les dilemmes à résoudre, les déséquilibres ou les crises à surmonter, constituent le 
moteur de développement qui amèneront la personne à passer d’un stade à l’autre. C’est à la suite 
d’une série de transformations vécues à chaque stade, et ce à travers les crises, « dans lesquelles 
on abandonne quelque chose pour faire naître autre chose de neuf », que la personne atteint une 
conscience religieuse bien déterminée, c’est-à-dire une identité religieuse clairement définie.85  
 
2.3. Les besoins d’actualisation de soi et de transcendance selon Maslow 
Reconnu comme l’un des fondateurs de la psychologie humaniste et de la psychologie 
transpersonnelle, Abraham Maslow a donné à la psychologie un nouveau langage conceptuel : 
accomplissement de soi, expérience paroxystique, hiérarchie des besoins, besoins physiologiques 
aux besoins ontiques.86 Il élabore une théorie du développement de la conscience qui repose sur 
                                                 
85 Fritz OSER et Paul GMÜNDER. L’homme et son développement religieux […], p. 26. 
86 Maslow a choisi d’étudier les personnes saines et actualisées de son époque afin de se démarquer de la méthode 
historique de Freud qui avait élaboré sa théorie en étudiant la dynamique particulière de ses patients. Ses recherches 
sur les sujets les plus sains (créatifs, forts, sages, saints) donnent un regard neuf et encourageant sur l’humanité en 
montrant ce qui peut être, les potentialités de l’être humain. Ce choix méthodologique repose sur un postulat 
fondamental de la psychologie humaniste; à l’effet que la santé mentale existe, qu’il existe des individus sains, que la 
santé est l’état « normal » de l’individu en croissance, et que la pathologie n’est qu’une manifestation défensive. 
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une classification hiérarchique des besoins humains en cinq catégories, dont les uns concernent la 
survie (physiologique, sécurité), les autres l’épanouissement personnel (appartenance, estime, 
actualisation). Par la suite, ses observations auprès de personnes actualisées ont mis en lumière 
l’apparition d’un besoin de croissance (transcendance) qui dépasse les préoccupations 
égocentriques. L’étude des besoins de transcendance, c’est-à-dire de dépassement de soi, le conduit 
à la dimension spirituelle de l’homme et aux états de conscience exceptionnels87. L’auteur appelle 
cette transcendance qui habite l’être humain, le centre de l’Être88. D’après Maslow, les valeurs 
spirituelles sont profondément enracinées dans la nature humaine et on a besoin d’une science 
capable d’étudier les questions religieuses qui sont légitimes et pertinentes dans le développement 
du potentiel humain89. Son étude phénoménologique des expériences-sommets a légitimé l’étude 
empirique à l’idée de la transcendance. « La transcendance, dit-il, concerne les niveaux suprêmes 
et les plus inclusifs ou holistes de la conscience humaine, dans le comportement et dans la relation, 
en tant que finalité et non en tant que moyen, à soi-même, à ses proches, à tous les êtres humains 
en général, aux autres espèces, à la nature et au cosmos. »90 Pour se réaliser pleinement, il faut se 
dépasser dans les valeurs supérieures et une transcendance afin d’expérimenter, par exemple, 
l’altruisme, la générosité et le dévouement.  
 
2.4. Le processus d’individuation selon Jung 
Fondateur de la psychologie analytique et pionnier de la psychologie des profondeurs, Carl Gustav 
Jung, un « thérapeute de l’âme » et « explorateur de l’inconscient archétypal », a été amené « en 
sa qualité de médecin et d’empiriste », à se pencher sur les traditions religieuses et spirituelles de 
l’Occident et de l’Orient.91 Jung élabore une théorie du développement humain sur 
                                                 
Abraham H. MASLOW. Être humain : la nature et sa plénitude, Traduit de l’anglais par A. Prigent et L. Nicolaieff, 
Paris, Eyrolles, 2006 [1971], p. 13-14.  
87 Abraham H. MASLOW. L’accomplissement de soi. De la motivation à la plénitude, Traduit de l’anglais par  E. 
Borgeaud,  Paris, Eyrolles, 2005 [1941, 1943 et 1964], p. 5. 
88 Abraham H. MASLOW. Vers une psychologie de l’Être, Traduit de l’anglais par Mesrie-Hadesque, Paris, Éditions 
Fayard, 1972 [1968], 267 p.  
89 Abraham H. MASLOW. « Religions, valeurs et expériences paroxystiques », dans Abraham H. MASLOW, 
L’accomplissement de soi […], p. 57-177. 
90 Abraham H. MASLOW. Être humain [...],  p. 308. 
91 Si Jung fut au départ un disciple de Freud, il se distingue de son approche, sans toutefois renier son travail, en fondant 
la psychologie analytique. En effet, Jung reconnaît la perspective de Freud sur l’inconscient qui accorde une 
importance particulière aux refoulements et aux désirs, tout en ajoutant « la notion d’inconscient collectif supra-
individuel », c’est-à-dire que l’inconscient contient aussi une dimension transpersonnelle et spirituelle. Gerhard 
WEHR. « C. G. Jung : les archétypes de la psychologie des profondeurs », Maîtres spirituels de l’Occident. Vie et 
enseignement, Traduit de l’allemand par A. Charrière, Paris, Le Courrier du Livre, 1997, p. 187-194.  
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l’« individuation », la réalisation de son Soi véritable, c’est-à-dire le processus par lequel un être 
humain devient un individu unique et complet. Il a contribué à la compréhension de la connexion 
fonctionnelle entre la structure de la psyché ou de l’âme92, et celle de ses diverses manifestations 
dans la vie de l’homme. Comme sa conception de l’âme possède une fonction religieuse, ce 
psychologue valorise « les expériences intérieures telles que les rêves, les visions, les intuitions 
profondes, les expériences numineuses ou spirituelles ».93  
 
Pour Jung, la quête d’unité intérieure et le processus d’individuation est un besoin réel dans un 
monde où l’humain est psychiquement divisé, car il est peu familier avec les contenus de son 
inconscient. En effet, « l’influence de la société et le manque de spiritualité rendent l’individu 
mécaniste et inconscient de lui-même », ce qui l’éloigne de sa véritable nature qui cherche à 
manifester son unicité d’être et à se réaliser.94 La psyché, selon lui, est une sphère composée du 
conscient et de l’inconscient. Le moi se réfère au conscient, qui est surtout déterminé par la 
conscience rationnelle, alors que le Soi représente une instance supérieure qui englobe le conscient 
et l’inconscient. Le Soi de Jung est le noyau qui correspond à l’identité profonde de la personne, 
son essence véritable. Sa fonction en tant que concept supérieur est de maintenir la cohésion de 
l’ensemble de la sphère par opposition au moi superficiel, qui ne contrôle que le conscient. 
L’inconscient est donc pour Jung le réservoir d’un potentiel humain non exploité95.  
 
Le processus d’individuation de Jung nécessite un entraînement spirituel, similaire au modèle des 
trois voies des mystiques, qui comprend des étapes à franchir par le moyen de l’expérience et de la 
connaissance96. La première étape, qui s’apparente à la voie de purification, porte sur la 
connaissance de soi, ce qui implique la connaissance et l’intégration des aspects inconscients tels 
que l’ombre, l’anima chez l’homme et l’animus chez la femme, afin d’atteindre une plus grande 
                                                 
92 Notons que dans la psychologie jungienne, l’âme ou la psyché sont des termes équivalents. Pour Jung, « le terme 
psychologie, dans son sens étymologique, signifie étude ou science de l’âme. Le mot latin animus signifie esprit et le 
mot grec anemos réfère au vent. Les mots âme et esprit évoquent tout deux le vent, le souffle ou le feu. En ce sens 
donc, pour Jung, la science de la psychologie doit nécessairement prendre en compte la question de l’âme, de l’esprit. » 
L’auteure se réfère à Carl. G. JUNG. L’homme à la découverte son âme : structure et fonctionnement de l’inconscient, 
6e éd., Paris, Payot, 1967 [1962], p. 43. Christina SERGI. « Apport de la psychologie analytique de C. G. Jung pour la 
compréhension du développement spirituel », Croissance spirituelle et processus du devenir Soi […], p. 56-57. 
93 Ibid., p. 57-58. 
94 Ibid., p. 62. 
95 Gerhard WEHR. « C. G. Jung […] », p. 199-200; Christina SERGI. « Apport de la psychologie […] », p. 67-69.  
96 Gerhard WEHR. « C. G. Jung […] », p. 201.  
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conscience de soi.97 Comme le Soi demeure plutôt enfoui au niveau inconscient, la seconde étape 
associée à la voie illuminative, se concentre sur la connaissance du Soi en explorant la dimension 
de l’intériorité qui favorisera l’émergence du Soi au niveau conscient. L’observation de soi et la 
pratique de la désidentification des mécanismes habituels du moi favorisera un déplacement de 
l’attention, généralement centrée sur le moi de surface, vers une attention qui mènera à la prise en 
compte des contenus de l’inconscient, permettant ainsi un rapprochement entre le moi et le Soi. 
Dans ce cas, de nouvelles qualités d’être peuvent se manifester comme la prudence, la justice, la 
tempérance, la sagesse et la discipline. La troisième étape, associée à la voie unitive, conduit à la 
réalisation du Soi, qui est une synthèse du travail d’intégration et d’individuation. Quand une 
authentique transformation survient, la personne est habitée par un sentiment d’unité intérieure.98  
 
2.5. La psychosynthèse d’Assagioli 
Comme Jung, le neurologue et psychiatre Roberto Assagioli se distance de la psychanalyse de 
Freud et développe une approche plus globale et holistique de l’être humain, la psychosynthèse, 
pour souligner la réalité bio-psycho-spirituelle de l’homme. Il s’agit d’une psychothérapie 
systémique et intégrative qui cherche à faire l’unité des éléments conflictuels par un travail de 
reconnaissance, d’acceptation et d’intégration. Son œuvre ouvre une nouvelle voie à la recherche 
intérieure du divin en décrivant ses contours et en désignant les moyens d’y accéder99. Il part du 
principe qu’au cours de l’histoire humaine, des êtres humains témoignent de la présence de 
l’expérience et de la conscience spirituelle, d’une réalité souvent dite transcendante. Il nous invite 
à explorer ce lieu de transformation qui se situe au fond de l’être, et où réside nos idéaux.100 
. 
                                                 
97 Pour Jung, l’ombre comporte non seulement des aspects qui sont opposés au moi conscient, mais aussi des 
potentialités latentes encore inconnues. Selon Sergi, l’anima chez l’homme, et l’animus chez la femme, sont « des 
personnifications féminine et masculine de l’inconscient ». Christina SERGI. « Apport de la psychologie […] », p. 64-
66; Gerhard WEHR. « C. G. Jung […] », p. 202.  
98 Précisons qu’une telle démarche comporte divers exercices tels que la prise en compte d’une vie symbolique, l’étude 
des rêves, la méthode de l’imagination active, la méditation, l’écoute intérieure. Christina SERGI. « Apport de la 
psychologie […] », p. 69-76; WEHR. « C. G. Jung […] », p. 202.  
99 Roberto ASSAGIOLI. Psychosynthèse. Principes et techniques, Traduit de l’italien par M. Panizza, Paris, Epi, 1991 
[1965], 286 p. 
100 « Cette zone, écrit-il, n’est pas une simple idéalisation, car elle produit des effets dans ce monde-ci. Quand nous y 
pénétrons, un travail réel s’effectue au niveau de notre personnalité entière parce que nous sommes devenus des 
hommes nouveaux. Ceci signifie une nouvelle façon de nous comporter dans le monde naturel, une façon qui 
correspond au changement qui nous a régénérés. »  Roberto ASSAGIOLI. Le développement transpersonnel, Traduit 
de l’italien par M. Valois, Paris, Desclée de Brouwer; Épi, 1994, p. 20. 
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Pour illustrer sa conception de la nature intérieure de l’homme, Assagioli utilise le diagramme de 
l’œuf pour mettre en perspective les sept aspects fondamentaux de la psyché.101 Selon ce chercheur, 
le Soi serait un point de perspective plus global du moi, dont la conscience évolue. Ainsi, en se 
désidentifiant de ses véhicules de la personnalité (corps, pensées, émotions, sous-personnalités), la 
personne atteint un point de perspective de son essence profonde, son Soi. Le supraconscient, la 
partie supérieure de l’inconscient, est l’aspect latent de l’esprit humain où « nous parviennent les 
intuitions et les inspirations d’ordre supérieur dans le domaine de l’art, de la philosophie, de la 
science; les “impératifs” d’ordre éthique, les élans altruistes. C’est la source du génie, états 
d’illumination, de contemplation, d'extase. »102 Ce psychiatre distingue deux modes d’intervention 
du supraconscient dans le champ de la conscience, soit descendant ou ascendant.103 Comme 
l’expérience du Soi ne se présente pas seulement d’une façon spontanée, elle peut être favorisée 
par différentes méthodes de méditation et de concentration ou par d’autres approches telles que le 
processus d’individuation de Jung, le rêve éveillé de Desoille, les techniques de Raya-yoga, 
l’exercice de désidentification. Par ailleurs, Assagioli nous aide à prendre conscience de 
l’apparente dualité qui nous habite, des conflits intérieurs qui révèlent une contradiction entre le 
                                                 
101 1) l’inconscient inférieur, le centre des pulsions primitives, des blessures de l’enfance, des désirs refoulés; 
2) l’inconscient moyen, le centre des activités intellectuelles, imaginaires et créatrices; 3) l’inconscient supérieur ou 
supraconscient, le centre des intuitions profondes, des fonctions psychiques supérieures et des énergies spirituelles; 
4) le champ de la conscience, le lieu où se manifeste le flot incessant d’éléments psychiques (sensations, images, 
pensées, sentiments, désirs, impulsions, volitions, etc.) que l’on peut observer, analyser et juger; 5) le Moi conscient 
ou Je, le centre de conscience et de volonté, capable de prendre ses distances par rapport aux aspects de la personnalité; 
6) le Soi supérieur, spirituel (transpersonnel), le centre permanent du Moi ou Soi véritable englobant l’individualité et 
l’universalité; 7) l’inconscient collectif, l’ensemble « des éléments de nature très disparate, même parfois opposée, 
c’est-à-dire des structures primitives, ancestrales, archaïques, et des “archétypes” de caractère supérieur, ainsi que des 
activités de nature supraconsciente ». Notons que l’auteur se réfère à ce que Jung a appelé l’inconscient collectif. 
Roberto ASSAGIOLI. Psychosynthèse […], p. 25-30. 
102 Roberto ASSAGIOLI. Le développement transpersonnel, p. 27. 
103 Dans le mode descendant, c’est l’irruption d’éléments dans le champ de la conscience, comme l’intuition, la subite 
illumination, l’inspiration, souvent de manière spontanée, inattendue, mais parfois elle peut répondre à un appel, à une 
attente, consciente ou non. Le second mode ascendant correspond à une élévation du foyer de notre conscience, du 
moi conscient à un niveau supérieur jusqu’à la sphère du supraconscient. Il s’agit des expériences qui rentrent dans le 
champ religieux, surtout les expériences mystiques. Toutefois, il y a aussi des expériences non religieuses. Bien que 
ces expériences aient un impact troublant sur la personne, elles constituent, selon lui, une aide efficace pour résoudre 
les problèmes humains ou contribuer à leur solution. Elles permettent « au sujet de resituer ses problèmes dans le cadre 
d’une réalité plus vaste, de les réduire à leurs justes proportions, de les évaluer d’une façon différente et plus juste. De 
cette façon, les problèmes ou bien ne le préoccupent plus et disparaissent, ou bien sont éclairés par une lumière 
supérieure dans laquelle les solutions apparaissent clairement. » Ibid., p. 30. 
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moi superficiel et le moi véritable.104 Le développement spirituel105 qu’il décrit consiste d’ailleurs 
à résoudre, à guérir, cette dualité à la source de la plupart des souffrances humaines. La démarche 
qu’il propose vise à aider l’homme à « se libérer de ses multiples esclavages, atteindre à l’harmonie 
intérieure, prendre conscience de son Soi véritable, établir des rapports authentiques avec les 
autres ». Le travail de psychosynthèse est constitué de quatre étapes : 1) connaissance intégrale de 
notre personnalité; 2) maîtrise des éléments qui la composent; 3) réalisation du Soi, ou du moins 
découverte ou création d’un Centre unificateur; 4) psychosynthèse : formation ou reconstruction 
de la personnalité autour de ce nouveau Centre106. Par ailleurs, Assagioli met en relief les quatre 
stades critiques, qui s’échelonnent tout le long du processus de réalisation de soi : 1) les crises qui 
précèdent l’éveil spirituel; 2) les crises produites par l’éveil spirituel; 3) les réactions qui suivent 
l’éveil spirituel; 4) les phases du processus de transmutation107.108  
 
2.6. La voie initiatique selon Dürckheim 
À la suite de Carl G. Jung, d’Erich Neumann et de Gustav Richard Heyer, Karlfried Graf 
Dürckheim se distingue en introduisant une série de disciplines spirituelles en développement 
transpersonnel. Intitulée thérapie initiatique, celle-ci insistait davantage sur l’initiation et sur 
                                                 
104 En général, le moi conscient est submergé par le flot incessant des éléments psychologiques (sentiments, pensées, 
sensations, etc.) et plusieurs s’identifient au fur et à mesure avec les contenus changeants de leur conscience et se 
laissent emporter par le courant mental. Bien entendu, les êtres humains qui se laissent vivre, qui ne s’arrêtent pas pour 
examiner leur vie intérieure et se connaître, ne font pas cette distinction. 
105 L’auteur adopte le terme spirituel au lieu de transpersonnel, car ce mot n’est pas encore d’usage courant  et explique 
le sens qu’il accorde à ce terme. « Ainsi le terme “spirituel” est pris dans son acception la plus large, qui comprend 
non seulement les expériences d’un caractère spécifiquement religieux, mais tous les états de conscience, les fonctions 
et les activités qui ont comme commun dénominateur la possession de valeurs au-dessus de la moyenne : valeurs 
éthiques, esthétiques, héroïques, humanitaires et altruistes. Nous comprenons donc dans l’appellation de 
“développement spirituel” toutes les expériences qui se rapportent à la conscience des contenus du supraconscient, 
sans que l’expérience du Soi y soit nécessairement incluse. » Roberto ASSAGIOLI. Psychosynthèse […], p. 48. 
106 Ibid., p.28-31 
107 Précisons que pour l’auteur, la réalisation spirituelle est un long et complexe processus, qui nécessite « la 
transmutation radicale et la régénération de la personnalité ». En outre, ce processus est composé de trois phases : 
1) l’élimination active des obstacles qui s’opposent à l’influx des énergies spirituelles; 2) le développement des facultés 
supérieures demeurées jusque-là latentes; 3) « des phases passives et réceptives dans lesquelles le moi doit se soumettre 
à l’action du Soi transpersonnel, supportant vaillamment la tension et les souffrances qui accompagnent inévitablement 
ce processus ». De fait, il s’agit d’une période de transition entre l’ancien état et le nouvel état qui s’apparente « à celui 
de la chrysalide qui s’apprête à devenir un papillon ailé ». Ibid., p. 59-61. 
108 En effet, Assagioli observe que les troubles produits par des causes spirituelles sont bien plus fréquentes que dans 
le passé, car de plus en plus de gens sont tourmentés, consciemment ou inconsciemment, par des expériences 
spirituelles ou par le besoin grandissant de donner un sens à leur vie. Par ailleurs, « en raison de la plus grande 
complexité de l’homme moderne, et surtout à cause des obstacles créés par son esprit critique, le développement 
spirituel est devenu un processus intérieur plus difficile et plus complexe ». L’auteur utilise le terme symbolique d’éveil 
pour désigner « la perception, la prise de conscience d’un nouveau champ d’expérience, l’ouverture des yeux, jusque-
là fermés, à une réalité profonde encore ignorée ». Ibid., p. 50. 
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l’accompagnement spirituel que sur la thérapie au sens traditionnel. Se voyant plutôt comme un 
guide spirituel, son rôle était surtout d’indiquer un chemin d’expérience et de guider les gens sur 
la voie initiatique. Avec sa compagne Maria Hippius, il fonda en Allemagne comme à l’étranger 
des lieux de formation et de rencontre sur la psychologie existentielle. La thérapie initiatique a pour 
but de guérir l’homme contemporain de son malaise existentiel en l’ouvrant à la transcendance 
immanente qui l’habite, l’Être essentiel, et de l’aider à redécouvrir sa dimension spirituelle.109 Dans 
sa quête individuelle du chemin, les enseignements de Maître Eckhart, le grand mystique 
dominicain, son séjour au Japon et la rencontre avec le bouddhisme zen exercèrent une influence 
déterminante sur son développement spirituel.110 Pour Dürckheim, c’est à travers la Grande 
Expérience, une expérience de transcendance, que l’homme peut faire le passage vers un niveau de 
conscience surnaturelle et atteindre sa pleine dimension humaine, qu’elle que soit sa religion 
d’appartenance.  
 
Dans son travail avec Maria Hippius, Dürckheim élabore une démarche en cinq étapes, la voie 
initiatique, à partir de sa vision anthropologique de l’être humain : 1) maintenir la vigilance 
critique; 2) lâcher-prise; 3) devenir un avec la profondeur qui transforme; 4) renaître par l’accueil 
et l’acceptation de l’image essentielle; 5) témoigner et manifester dans le quotidien son être 
authentique111. Ce processus de la métamorphose comprend divers exercices pour acquérir une 
sensibilité à l’Être, des méditations, différentes activités favorisant un travail sur soi, intégrées au 
recueillement méditatif. Il accorde une grande importance à la méditation, comme « instrument de 
percée vers l’Être essentiel » et à la vie quotidienne comme « lieu effectif de l’initiation ».112 Par 
ailleurs, Dürckheim a rappelé de nouveau à la conscience occidentale la tradition du maître, « cette 
                                                 
109 Selon l’auteur, Dürckheim reconnaissait que l’individuation (le devenir soi) de Jung « est un processus analogue à 
celui de l’initiation », car, dans les deux cas, « un archétype constitue le modèle primitif » et il y a une « profonde 
aspiration à l’initiation ». (p. 222) Gerhard WEHR. « Karlfried Graf Dürckheim : grande expérience et thérapeutique 
initiatiques », Maîtres spirituels de l’Occident […], p. 211-212.  
110 Soulignons que Dürckheim ne vise pas à retransmettre à l’homme d’Occident un contenu strictement oriental, mais 
plutôt à montrer le caractère universel et intemporel de la sagesse fondée sur l’expérience bouddhiste. Il s’agit ici de 
la rencontre et de l’intégration de deux hémisphères spirituels, en ajoutant à la conscience objective, une conscience 
surnaturelle qui est en mesure de transcender les limites de la division entre sujet et objet. Ibid., p. 215-219. 
111 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Pratique de la voie intérieure. Le quotidien comme exercice, Traduit de l’allemand 
par F. Lowenbach, Paris, Le Courrier du Livre, 1968 [1961], 117 p. 
112 Par l’Être essentiel, Dürckheim entend « la façon dont la vie divine vit en nous et en toute chose, et tend à prendre 
forme, à travers nous, dans le monde ». (p.224) Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer, pourquoi et comment, Traduit 
de l’allemand par C. de Bose, Paris, Le Courrier du Livre, 1978 [1976], p. 14, cité par  Gerhard WEHR. « Karlfried 
Graf Dürckheim […] », p. 224. 
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figure et cette fonction archétypale ».113 Dürckheim insistait sur la nécessité de reconnaître la 
présence d’une autorité intérieure en soi, le maître intérieur, et l’importance de s’éveiller à cette 
instance qui réside en nous à travers le processus de réalisation de soi.114 
 
3. Études en leadership 
Au cours des dernières décennies, de nombreux travaux portant sur les notions et les formes de 
leadership ont été étudiées. On observe une évolution dans la pensée des chercheurs lorsqu’on 
examine les principaux thèmes abordés selon deux périodes distinctes. Dans les années 1980, on 
met l’accent sur les processus de transformation, le charisme et la vision115, alors que depuis la fin 
des années 1990, on insiste plutôt sur les notions d’authenticité, de conscience, d’éthique, 
d’humanisme, de développement intégral, de moralité et de maturité spirituelle116. Par ailleurs, on 
constate qu’à travers le temps les formes de leadership apparaissent de plus en plus évoluées. 
Charles Baron, professeur en management à l’Université Laval, suggère des correspondances entre 
les formes de leadership et les stades psychologiques des leaders : le leadership transactionnel est 
associé au dernier stade de conscience conventionnel, dit Performant; le leadership servant est 
susceptible d’être associé au premier stade de conscience postconventionnel, dit Individualiste; le 
leadership transformationnel semble plutôt se déployer au second stade postconventionnel, dit 
Stratège; le leadership spirituel semble être associé à un niveau de conscience transpersonnel.117  
 
                                                 
113 Et, dans cet appel, il fait référence à « celui dont on estime qu’il laisse sur son passage des empreintes “magiques” 
mais dont la présence aussi est agissante, dans la mesure où elle clarifie, éveille et impulse ». Gerhard WEHR. 
« Karlfried Graf Dürckheim […] », p. 226-227. 
114 D’ailleurs, celui qui est envahi par le doute lorsqu’il est confronté à des situations-limites et s’interroge sur son 
existence (pourquoi moi?), est justement celui-là même qui est appelé et « est placé en position de suivre un chemin 
initiatique, c’est-à-dire qu’il se trouve au départ (initium) d’une démarche qui le pousse à donner une nouvelle tournure 
à sa vie ». Ibid., p. 231. 
115 Voir Bernard M. BASS. « Leadership: Good, Better, Best », Organization Dynamics, vol. 13, 1985, p. 26-40; 
Warren G. BENNIS et Burt NANUS. Leaders: Strategies for Taking Charge, New York, NY, HarperCollins, 1985; 
Jay A. CONGER. The Charismatic Leader, San Francisco, CA, Jossey-Bass, 1989; Frances WESTLEY et Henry 
MINTZBERG. « Visionary Leadership and Strategic Management », Strategic Management Journal, vol. 10, 1989, 
p. 17-33. Thierry C. Pauchant. « Integral Leadership […] », p. 211. 
116 Voir Bill GEORGE. Authentic leadership: Rediscovering the Secrets to Creating Lasting Value, Jossey-Bass, San 
Francisco, 2003; Debashis CHATTERJEE. Leading Consciously: A Pilgrimage Toward Self-Mastery, Woburn, MA, 
Butterworth-Helnemann, 1998; Rabrindra N. KANUNGO et Manuel MENDONCA. Ethical Dimensions of 
Leadership, Thousands Oaks, CA, Sage Publications, 1996; Marin E. P. SELIGMAN, Human Leadership Project. 
Progress Report, (page consultée le 6 août 2004), http//www.psych.upenn.edu/seligman/ progressreport.htm; Ken 
WILBER. A Theory of Everything, Boston, Shambhala, 2000; Robert COLES. Lives of Moral Leadership, New York, 
Random House, 2000; Lee G. BOLMAN et Terrence E. DEAL. Leading with Soul: An Uncommon Journey of Spirit, 
New York, Random House, 2000. Ibid., p. 211. 
117 Voir Tableau 1.1 (p. 25). Charles BARON. Le processus de développement […], p. 55-67. 
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Depuis les années 1990, des chercheurs s’intéressent à un phénomène plus précis dans les milieux 
de travail, la spiritualité et le leadership. Or, comme nous l’avons déjà dit, la notion de spiritualité 
dans la littérature en leadership est ambiguë et ses fondements demeurent flous. D’ailleurs, dans 
un numéro spécial sur le leadership spirituel paru en 2005, un groupe de chercheurs ayant 
répertorié 87 articles sur le sujet montre que ce domaine de recherche est encore au stade de 
l’enfance puisqu’il y a des différences notables dans les définitions et les caractéristiques de 
base.118 En outre, « différents auteurs reconnaissent que les dimensions conceptuelles du leadership 
spirituel doivent être élucidées empiriquement ».119 Cette troisième section met en relief six 
contributions importantes se rapportant à notre objet de recherche. Nous présentons d’abord trois 
recherches sur le développement de la conscience selon une perspective de développement du Moi, 
des états de conscience supérieurs et du développement intégral. Puis, nous examinons trois études 
empiriques : le développement transpersonnel des leaders en innovation sociale; le leadership 
spirituel et la transformation organisationnelle; la théorie U selon Scharmer. 
 
3.1. Le développement du Moi 
Les travaux de Suzanne R. Cook-Greuter intègrent et dépassent les observations de Jane Loevinger, 
fondatrice de la théorie du développement du Moi, en approfondissant notre compréhension des 
stades de conscience post-autonome.120 Elle propose deux stades distincts, « construct-aware » et 
« unitive », pour remplacer le dernier stade de Loevinger, dit Intégré.121 Les recherches de Cook-
                                                 
118 Les chercheurs ont réalisé une analyse narrative en faisant émerger huit composantes de la spiritualité sur lesquelles 
il existe des différences et/ou des distinctions : « 1) definition, 2) connected to religion, 3) marked by epiphany, 
4) teachable, 5) individual development, 6) measurable, 7) profitable/productive, and 8) nature of the phenomenon » 
(p. 625). Eric B. DENT, Eileen HIGGINS, Deborah M. WHARFF. « Spirituality and Leadership: An Empirical 
Review of Definitions, Distinctions, and Embedded Assumptions », The Leadership Quarterly, vol. 16, n° 5, December 
2005, p. 625-653. 
119 Voir Gordon E. DEHLER et M. Ann WELSH. «The Experience of Work: Spirituality and the New Workplace », 
dans Robert A. GIACALONE et Carole L. JURKIEWICZ, (Eds.), Handbook of workplace [...], p. 108-122; R. Elliott 
INGERSOL. « Spiritual Wellness in the Workplace », dans Robert A. GIACALONE et Carole L. JURKIEWICZ, 
(Eds.), Handbook of Workplace [...], p. 289-299; Russ S. MOXLEY. Leadership and Spirit, San Francisco, CA, Jossey-
Bass, 2000. Charles BARON. Le processus de développement […], p. 65. 
120 Soucieuse de comprendre l’être humain d’une façon globale, dans toute sa complexité et son dynamisme, Jane 
Loevinger élabore une théorie du développement du Moi (ou de l’Ego). Le Moi est le centre de la personne humaine, 
incluant ses particularités physiologiques, instinctuelles, psychologiques et sociales. Il constitue un cadre de référence 
dynamique, évolutif et unificateur de la personnalité, qui donne un sens à l’organisation de la vie de la personne. La 
théorie de Loevinger repose sur un instrument d’évaluation, le Test de complètement de phrases – le Sentence 
Completion Test (SCT), qui a fait l’objet d’une longue élaboration. Il s’agit d’un test projectif comprenant un ensemble 
de 36 phrases que les répondants sont invités à compléter par écrit. Voir Jane LOEVINGER. Ego Development. 
Conceptions and Theories, San Francisco, Jossey-Bass Publishers, 1976, 504 p.; Jane LOEVINGER et Le Xuan HY. 
Measuring Ego Development, Mahwah, NJ, Lawrence Erlbaum Associates, 1996 [1970], 273 p.  
121 Voir Tableau 1.1 (p. 25). 
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Greuter et de Rooke et Torbert illustrent comment les perspectives de notre vision du monde 
changent au fur et à mesure que notre conscience évolue tout au long de la vie.122  
 
Selon Baron, c’est à partir du dernier stade conventionnel, dit Performant, que la personne cherche 
à bâtir, voire à dé/reconstruire son identité personnelle à travers un cheminement long et souvent 
ardu.123 Ainsi, elle s’affranchit « des façons de voir, de penser et d’agir prescrites socialement pour 
en faire sa propre intégration et devenir son propre référent ».124 Par ailleurs, elle aura tendance à 
se montrer ethnocentrique, à contrôler son environnement en fonction de ses objectifs et à croire 
qu’il existe une meilleure façon de penser et d’agir, ce qui la rend mal à l’aise dans des rapports 
empreints d’intimité. Au premier stade postconventionnel qui suit, Individualiste, la personne 
prend une distance critique par rapport aux conventions sociales et à ses propres croyances.125 
Reconnaissant que l’objectivité est un mythe, elle fait davantage confiance à son expérience 
subjective, à ses intuitions et à ce qu’elle ressent intérieurement. Ayant de plus grandes capacités 
réflexives, elle prend conscience de ses conflits intérieurs et de ses paradoxes, cherchant ainsi à 
clarifier son identité profonde avec le concours d’autrui. Soucieuse du respect de la différence, elle 
peut avoir tendance à verser dans un relativisme paralysant en gardant ouvertes toutes les 
possibilités, refusant ainsi de faire des choix. Au stade suivant, dit Stratège, la personne reconnaît 
son interdépendance par rapport aux autres et au monde, ce qui l’incite à travailler en collaboration 
et à co-créer.126 Ayant développé une conscience systémique, le Stratège prend au sérieux 
l’intégrité et la complexité du monde de l’autre en explorant davantage les diverses perspectives 
pour les intégrer dans des cadres de compréhension plus vastes. Dépassant le relativisme des 
Individualistes et jouissant d’une véritable autonomie psychologique, celui-ci privilégie 
l’engagement et la responsabilité personnelle afin de mener une vie significative, sous le sceau de 
                                                 
122 C’est grâce à l’outil psychométrique développé par Cook-Greuter, Le Leader Development Profile, que l’équipe de 
Torbert étudie les capacités distinctives des gestionnaires postconventionnels. Charles BARON. Le processus de 
développement […], p. 25. Par ailleurs, pour ces auteurs qui appliquent les stades de développement à la transformation 
organisationnelle, les façons différentes d’interpréter le monde expliquent le fait que les gens ont des modes de gestion 
qui diffèrent. Voir David ROOKE et William R. TORBERT. « Organizational Transformation as a Function of CEO’s 
Developmental Stage », Organizational Development Journal, vol. 16, n° 1, 1998, p. 11-28. 
123 Précisons que pour les écrits sur le développement du Moi, nous avons recours principalement à une synthèse des 
connaissances sur les stades de conscience élaborée par Baron. L’auteur signale que les gestionnaires performants 
évalués à ce stade constituent 30% des effectifs organisationnels. (p. 27) Charles BARON. Le processus de 
développement […], p. 25-35. 
124 Ibid., p. 26. 
125 Les gestionnaires individualistes constituent environ 10 % des effectifs organisationnels. Ibid., p. 29. 
126 Les gestionnaires stratèges constituent environ 4% des effectifs organisationnels. Ibid., p. 32. 
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l’actualisation de soi. Le dernier stade bien documenté empiriquement par Cook-Greuter et Torbert, 
dit Intégré, est associé à la prise de conscience que la réalité n’est jamais accessible qu’à travers 
des construits humains, impliquant des dichotomies et des jugements de valeur. Ayant développé 
une compréhension dynamique et complexe des savoirs et de l’expérience, la personne intégrée 
aborde ses expériences en termes de changement et d’évolution, et celles des autres sous l’angle de 
leur développement. D’après Cook-Greuter, l’ouverture à l’expérience nouvelle et l’empathie 
envers les autres quel que soit leur niveau de développement constituent les principales 
caractéristiques de la personne ayant atteint ce niveau de conscience.127 En outre, ce stade 
correspond aux vues de Maslow sur la personne actualisée et peut être atteint par un long processus 
d’intégration de pratiques spirituelles telles que la méditation, soutenues par un accompagnement 
avec des guides spirituels visant à cultiver la  conscience supérieure128. 
 
Dans ses écrits, Baron fait une synthèse des connaissances129 mettant en évidence quatre grands 
principes qui régissent le processus de développement de la conscience : 1) un processus mû par 
des besoins, de plus en plus complexes, à la fois égocentriques et transcendants130; 2) un processus 
                                                 
127 L’auteure donne une description plus élaborée de la personne intégrée. « Moreover, people at this stage are more at 
ease with a fluid, open-ended self-identity, that is, with “not-knowing” who they are, whereas those at all earlier stages 
show stage-specific anxieties when their present self-sense becomes threatened or unclear. [...] Such persons are in 
tune with body and mind, intuition, and rational thought, self and Umwelt. Their perspective on reality is dynamic, 
global, and inclusive. They know the power of unconditionality, and, in the witnessing state, they experience self-
transcendence. » Suzanne R. COOK-GREUTER. « Mature Ego Development: A Gateway to Ego Transcendence? », 
Journal of Adult Development, vol. 7, n° 4, p. 236-237. 
128 Suzanne R. COOK-GREUTER. « Making the case [...] », p. 278. 
129 Cette synthèse des connaissances a été élaborée, à partir des travaux entrepris par plusieurs auteurs, notamment 
Abraham Maslow, Robert Kegan, Jack Mezirow, William R. Torbert et Ken Wilber. Voir Charles BARON. Le 
processus de développement […], p. 35-45. 
130 Les besoins de Maslow comportent des volets égocentrique et transcendant. La forme égocentrique d’un besoin se 
distingue « par une motivation à préserver son intégrité » alors que la forme transcendante se distingue « par une 
motivation à croître, à se dépasser et à élargir le champ de son expérience ». (p. 37) Or, selon Baron, « la prédominance 
de besoins égocentriques empêche la personne d’apprécier la différence, l’intégrité et la complétude de ses vis-à-vis et 
limite la profondeur et la mutualité de ses relations ». Alors que les besoins transcendants sont comme les moteurs du 
développement de la personne « davantage associés à des expériences d’unité, d’ouverture et de curiosité à l’égard de 
soi, des autres et du monde ». Par ailleurs, la satisfaction d’un besoin de nature égocentrique ne procure qu’un 
soulagement à court terme et s’efface avec l’émergence de besoins plus complexes, tandis que les besoins de nature 
transcendante font référence à des idéaux et à des valeurs suscitant chez la personne « une expérience de sérénité, 
d’aisance, de maîtrise et de pouvoir » Charles BARON. Le processus de développement […], p. 36-37. 
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régi par un principe sujet-objet131; 3) un processus souffrant qui peut être délibéré et soutenu132; 
4) un processus qui prend la forme d’expansions de conscience133 à un même stade et de 
transformations de conscience134 de différents niveaux. 
 
3.2. Le développement des états de conscience supérieurs 
S’appuyant sur la psychologie védique du Maharishi Mahesh Yogi, Charles Alexander et ses 
collègues de Maharishi University of Management proposent un modèle oriental de développement 
des états de conscience supérieurs : 1) conscience transcendantale; 2) conscience cosmique; 
3) conscience de Dieu; 4) conscience unitaire. Ces états de conscience transcendent le langage vers 
des niveaux plus abstraits de pensée, de sentiments, de sens de soi pour arriver à la source de 
pensée, la pure conscience, décrite comme silencieuse et illimitée, au-delà de l’espace, du temps et 
de la sensation du corps.135 La conscience transcendantale, considérée comme un quatrième état 
                                                 
131 Le principe sujet-objet articulé par Kegan est, selon Baron, fort pertinent pour expliquer les grandes transformations 
dans le développement humain, soit la transition d’un stade de conscience à un autre. De fait, la personne « se 
différencie et prend une distance par rapport à la vision du monde et d’elle-même à laquelle elle s’identifiait et était 
assujettie jusque-là ». L’examen critique de cette vision lui permet de mettre en lumière ses limites pour son adaptation 
ou son actualisation, et de passer à un autre stade de conscience, afin de prendre appui et de se soumettre « à un nouveau 
système de signification plus complexe, inclusif et viable, qui comporte néanmoins des limites ». Toutefois, comme le 
signale Baron, ces sauts quantiques « ne surviennent que très rarement, soit environ cinq à sept fois au cours de 
l’existence de la majorité de la population ». Ibid., p. 38-39. 
132 S’appuyant sur les écrits de Kegan, ce principe reconnaît que le passage d’un stade de conscience à un autre s’avère 
généralement souffrant, car la personne « expérimente la perte, voire la mort, d’une partie de son identité ». Le 
développement de la conscience est « plus souvent induit par l’expérience de décalage ressenti entre la complexité de 
ses structures de signification et la complexité des défis posés par son environnement ou par sa tendance d’actualisation 
de soi ». Ibid., p. 39. Or, selon Baron, le développement de la conscience peut être favorisé « par l’articulation de 
projets personnels », « par le soutien de l’entourage et par une investigation de son expérience en phase avec son 
rythme et ses capacités ». Charles BARON. « Le processus de développement […]  », p. 106. 
133 L’auteur se réfère aux travaux de Kegan. La première forme de développement consiste « à reconnaître les façons 
de voir, de penser et d’agir auxquelles la personne est assujettie pour en faire l’objet d’un examen critique […]. Ce 
faisant la personne est à même d’assouplir et de se détacher de ses façons de voir, de penser et d’agir habituelles, voire 
de faire passer leur statut de vérités à celui de possibilités. » Ibid., p. 106. Précisons que pour Baron, les expansions de 
conscience sont plus significatives que des prises de conscience, « qui ne s’accompagnent pas nécessairement de 
changement dans son expérience et ses actions ». Charles BARON. Le processus de développement […], p. 43. 
134 L’auteur se réfère aux recherches de Mezirow. La deuxième forme de développement implique « une 
transformation de ses façons de voir, de penser et d’agir habituelles par l’articulation d’alternatives plus inclusives, 
complexes et viables » L’essentiel du développement adulte prend la forme d’expansions de conscience à un même 
stade alors que le processus de transformation des perspectives est moins fréquent (p. 106). Selon Baron, il semble 
qu’une transformation de conscience requiert l’atteinte d’un stade postconventionnel puisque « ce serait à ces stades 
que la personne dispose de la complexité cognitive et de la capacité d’autorégulation émotionnelle requises pour 
reconnaître ses limites et mener une réflexion critique sur sa vision du monde et ses logiques d’action » (p. 44-45). Par 
ailleurs, l’auteur indique que, selon Torbert, « le passage d’un stade à un autre s’avère un processus lent, qui prendrait 
de deux à cinq ans dans les meilleures conditions » (p. 42). Charles BARON. « Le processus de développement […] », 
p. 106; Charles BARON, Le processus de développement […], p. 42, 44-45. 
135 Selon les chercheurs, « vedic psychology proposes that underlying all these levels is the completely abstract level 
of “pure consciousness” in which knower, known, and process of knowing converge in one field of awareness freed 
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de conscience, libre d’activité mentale et de perceptions sensorielles, se situe au-delà des états 
d’éveil, de sommeil et de rêve.136 La conscience cosmique est un état permanent de la conscience 
transcendantale incluant les états d’éveil, de sommeil et de rêve.137 La conscience de Dieu, 
« refined cosmic consciousness », est un état de conscience cosmique accompagné par une 
perception plus raffinée et une reconnaissance accrue de la grandeur de la création et du créateur. 
La conscience unitaire est un état de plénitude, d’entièreté, de perception de notre intégrité avec le 
Soi transcendantal.138 « In this ultimate state of wholeness, the Bhagava Gita says that one “sees 
the Self in all beings, and all beings in the Self”. ».139  
 
Dans cette perspective, la pratique régulière de la technique de la méditation transcendantale dans 
la vie quotidienne permet le développement successif d’états de conscience supérieurs qui se 
manifestent par l’expérience subjective d’une paix intérieure inébranlable et d’un sentiment de 
plénitude absolue. De fait, la méditation transcendantale joue un rôle important pour « dé-
cristalliser » le développement humain et faire l’expérience d’une conscience de Soi élargie, 
représentant le Soi transcendantal. À travers cette expérience, de nouvelles perspectives et une 
compréhension plus large de la vie s’offrent à la personne, lui permettant ainsi de déployer son 
plein potentiel.140 Notons que les travaux d’Alexander et de ses collaborateurs se distinguent en 
relevant une série d’étapes au niveau transpersonnel qui mènent à la conscience unitaire. 
                                                 
of all content (e.g., percepts, thoughts, and emotions) ». Charles N. ALEXANDER et autres. « Introduction: Major 
issues in the Exploration of Adult Growth », dans Charles N. ALEXANDER et Ellen J. LANGER (Eds.), Higher 
stages of human development: Perspectives on adult growth, New York, Oxford University Press, 1990, p. 21; Charles 
N. ALEXANDER et autres. « Growth of higher stages of consciousness: Maharishi’s Vedic psychology of human 
development », dans Charles N. ALEXANDER et Ellen J. LANGER (Eds.), Higher stages [...], p. 291.   
136 Voir Tableau 1.1 (p. 25). D’après les auteurs, « transcendental consciousness is held to be a distinctive state of 
restful alertness [...]. According to Vedic psychology, during the process of transcending (whether it occurs 
spontaneously or is systematically produced), active processes of thought become completely stilled, and knower, 
known, and process of knowing converge in one unbroken unified field of awareness free of all content. » Charles N. 
ALEXANDER et autres. « Transcendental Meditation, Self-Actualization, and Psychological Health. A Conceptual 
Overview and Statistical Meta-Analysis », Journal of Social Behavior and Personality, vol. 6, n° 5, 1991, p. 199. 
137 D’après les auteurs, « at this stage the knower can finally know himself directly without representational mediation. 
This is because pure consciousness is held to be the essential nature of the “Self” – a “self-referral” field in which 
consciousness is fully awake to itself. In cosmic consciousness the Self (functioning as a silent observer or “witness”) 
becomes differentiated from all previous representational levels of mind. » Charles N. ALEXANDER et autres. 
« Introduction [...] », p. 21-22. 
138 Selon les auteurs, « the final stage, or endpoint of development, is held to be a state of “unity consciousness” in 
which one experiences every object as an expression of the Self. The unified field of consciousness that was 
experienced as underlying and permeating all of objective as well as subjective existence. » Ibid., p. 22. 
139 Maharishi (1969, p. 44), cité par Charles N. ALEXANDER et autres. « Growth [...] », p. 324. 
140 Pourquoi est-ce que le développement s’arrête, se « fige », se « cristallise » vers la fin de l’adolescence? « Cette 
cristallisation du développement peut être le résultat de l’absence d’expériences permettant d’activer des niveaux plus 
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3.3. Le développement intégral 
Dans son programme de recherche, Thierry C. Pauchant, professeur en management à HEC 
Montréal,  propose une application de la théorie intégrale de la conscience de Ken Wilber au monde 
organisationnel.141 D’après ce modèle qui intègre les données de la psychologie occidentale et 
celles de la sagesse orientale, l’évolution humaine passe par trois niveaux de développement de la 
conscience, – soit prépersonnel, personnel et transpersonnel – qui sont associés à différentes 
réalités du monde, soit la matière, le mental et le spirituel. Chaque niveau intègre et dépasse le 
précédent142. Le niveau de conscience prépersonnel représente « le monde préconscient, préverbal, 
dominé par les pulsions physiques et émotionnelles ». Le second niveau de conscience personnel 
est « le monde des idées, des concepts, de la raison, de la formation de la cognition, du langage et 
de la moralité ». C’est à ce niveau qu’une personne développe sa propre personnalité pour se 
différencier du reste du monde. Si le premier niveau « est dominé par les forces de la matière, du 
monde concret et matériel », le second niveau « est le siège du mental et de l’humanisme, des 
facultés intellectuelles et émotionnelles matures ».143 Enfin, le niveau transpersonnel correspond à 
une personne qui a su transcender le moi en intégrant la matière, le mental et le spirituel. Ce niveau 
spirituel correspond « à l’ouverture, à l’intuition, à la compassion, à la transcendance, à la grâce, 
au divin. Les personnes qui ont atteint ce stade de développement, ou qui du moins s’en rapprochent 
au gré d’un long processus pouvant durer toute une vie, dépassent leur propre individualité et 
mettent l’accent sur les interconnections inhérentes qu’elles expérimentent au jour le jour entre 
elles-mêmes, les autres, la nature et le spirituel. » Si ce niveau est très difficile à décrire, il n’enlève 
                                                 
abstraits de sentiments et de pensée. » Dr Fred TRAVIS, « La méditation et le développement du cerveau », dans Total 
Brain Development, 3 p., (page consultée le 15 août 2012), http://www.totalbrain.ch/francais/article-du-dr-travis-sur-
la-meditation-et-le-developpement-du-cerveau. 
141 Reconnu comme le père de la psychologie intégrale, Ken Wilber est considéré, selon Pauchant, « comme l’un des 
philosophes incontournables aujourd’hui aux États-Unis ». Thierry C. PAUCHANT. « Science et conscience […] », 
p. 29. Pour une application du modèle de Wilber, voir Pauline J. ALBERT. The Integral Leadership of Saints Francis 
and Clare of Assisi: A Historical Interpretative-Biography Study, Dissertation, Doctor of Philosophy in  human and 
organizational systems (Ph. D.), Fielding Graduate University, 2009, 387 p.; Malcom FRASER. Leading beyond Self: 
An Interpretive Biographical Case Study of Ethical and Integral Leadership, Dissertation, Doctor in Philosophy in 
Human and Organizational systems (Ph. D.), Fielding Graduate University, 2008, 278 p.; Diane J. HALADAY. 
Integral Leadership: A Case Study of Dorothy Day’s Leadership of the Catholic Worker Movement, Dissertation, 
Doctor of Philosophy in Human and Organizational Systems (Ph. D.), Fielding Graduate University, 2006, 282 p. 
142 Thierry C. PAUCHANT. « Conclusion : Toute pensée ou action managériale est basée sur une certaine conception 
du vrai, du bien et du beau », dans Thierry C. PAUCHANT et autres. Pour un management […], p. 326. 
143 Thierry C. PAUCHANT. « Introduction  […] », p. 44-45 et 48. Il s’agit du niveau le plus étudié dans les recherches 
sur le leadership mettant l’accent sur les comportements, la rationalité et l’efficience. Thierry C. PAUCHANT. 
« Integral Leadership [...] », p. 216. 
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rien à sa réalité puisqu’il « dépasse les facultés intellectuelles et émane de l’expérience vécue 
subjectivement, souvent par l’exercice long et patient d’une discipline spirituelle ».144 
 
Dans ce modèle systémique qui relie les niveaux de conscience et leurs diverses manifestations, 
chaque niveau opère à la fois dans quatre dimensions du réel qui sont différentes, complémentaires 
et interreliées : l’expérience subjective, l’expérience intersubjective, le monde des systèmes et le 
monde concret145. D’après Pauchant, la force de ce modèle réside dans le fait qu’il intègre les quatre 
dimensions de la réalité – soit, nos consciences (intérieur-individuel), nos comportements 
(extérieur-individuel), nos institutions et nos organisations (intérieur-collectif) et notre culture 
(extérieur-collectif) – à la fois simple et très complexe quand on prend conscience de ses 
interrelations potentielles avec les niveaux de conscience146. En proposant d’étudier la vie de cent 
leaders ayant atteint le niveau de conscience transpersonnel, Pauchant tente d’expliquer les liens 
entre ces quatre composantes de la réalité pour mieux comprendre leur développement.147. Il 
semble, selon lui, qu’on soit à la fin du développement de la conscience personnelle qui domine la 
société moderne et à l’entrée d’une conscience transpersonnelle, non seulement expérimenté par 
une relative minorité de personnes mais aussi transformant la culture planétaire, ce qui expliquerait 
en partie l’émergence de la quête spirituelle dans la société et les organisations148.  
 
3.4. Le développement transpersonnel des leaders en innovation sociale 
Dans une recherche biographique, Sangeeta Parameshwar, professeure au Business Department à 
l’University of Illinois, montre comment dix leaders en droits humains, reconnus mondialement 
pour leur contribution dans la transformation sociale, ont initié des innovations sociales par des 
                                                 
144 L’auteur aborde la notion de spiritualité comme « le sentiment ou la conviction de faire partie intégrante d’un 
univers qui n’est pas absurde mais ordonné par une force supérieure, et que notre tâche en tant qu’être humain est de 
contribuer au bien de cet univers » (p. 60). Thierry C. PAUCHANT. « Introduction [...] », p. 48-49. 
145 Thierry C. PAUCHANT. « Conclusion [...] », p. 328-331. 
146 Thierry C. PAUCHANT. « Science et conscience […] », p. 32. 
147 Selon lui, le champ du leadership a souvent mis l’emphase sur la réalité extérieure-individuelle et la réalité 
extérieure-collective. Ainsi, les efforts sont mis sur un changement dans les comportements, les compétences ou les 
habiletés, afin de maximiser l’efficience et les résultats concerts. D’ailleurs, plusieurs critiques dénoncent le modèle 
behavioriste qui domine aujourd’hui les recherches et les pratiques dans le domaine du leadership. La réalité intérieure-
individuelle est probablement l’aspect le moins étudié dans les recherches sur le leadership puisque les études 
phénoménologiques en management sont peu nombreuses. Thierry  C. PAUCHANT. « Integral Leadership [...] », 
p. 213. 
148 Thierry C. PAUCHANT. « Conclusion [...] », p. 335-336. D’ailleurs, on observe que plusieurs gestionnaires 
recherchent une meilleure intégration de l’éthique et de la spiritualité dans leur milieu de travail, l’une plus raisonnée, 
l’autre plus transcendante. Thierry C. PAUCHANT. « Introduction [...] », p. 13. 
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moyens non-violents, inspirés par les plus anciennes traditions religieuses, spirituelles et 
philosophiques. En utilisant la méthode phénoménologique transcendantale, cette recherche 
empirique étudie les caractéristiques distinctives des leaders de différentes cultures, périodes 
historiques et traditions religieuses.149 Leurs récits de vie montrent que face à des expériences très 
difficiles, ces personnalités ont su donner un sens à leur vie en transformant des impasses, des 
situations dénuées de sens, en opportunité de croissance, de dépassement de soi. Cette étude met 
en perspective les diverses manifestations de leur capacité à transcender leur Ego, les huit processus 
qui ont contribué à leur développement transpersonnel : « 1) Demonstrating perspective agility; 
2) Uncovering thick nexus among institutional structure; 3) Invoking transcendental 
epistemologies; 4) Choosing “higher purpose” over societal norms; 5) Bridging challenges with 
“higher purpose” and taking action; 6) Defusing ego-threats and deepening commitment to “higher 
purpose”; 7) Inspiring others through ego-transcendence; 8) Drawing inspiration from the ego-
transcendence of others ».150 Dans une seconde étude, l’auteure relève quatre processus permettant 
de transcender leur expérience personnelle et de se réorienter vers une cause supérieure : 
« 1)Reframing personal suffering against perceived eternal truths; 2) Referencing the inspiring 
standards of others; 3) Reinforcing identification with others; 4) Reorienting themselves toward 
serving others in suffering ».151 
 
3.5. Le leadership spirituel et la transformation organisationnelle 
Margaret Benefiel, professeure à Andover Newton Theological School à Boston, entre en dialogue 
et se distingue du courant de pensée en leadership spirituel de deux manières bien particulières.152 
D’abord, elle constate que les connaissances actuelles présentent des limites importantes et elle 
donne des pistes de compréhension pour les surmonter. Puis, elle propose un cadre conceptuel sur 
le leadership spirituel et la transformation organisationnelle. Dans un premier temps, elle relève 
deux limites importantes dans la littérature sur le leadership spirituel et souligne la nécessité de 
                                                 
149 Nawal El Saadawi (islam); Viktor Frankl (judaïsme); Paulo Freire (catholicisme); Mahatma Gandhi (hindouisme); 
Helen. Keller (swedenborgisme); Karl. Marx (athéisme); Rigoberta. Menchu (dieu soleil); Kwame. Nkrumah (chrétien 
non confessionnel); Aung San Suu Kyi (bouddhisme); Mère Teresa (catholique romaine).   
150 Sangeeta PARAMESHWAR. « Spiritual Leadership through Ego-Transcendence: Exceptional Responses to 
Challenging Circumstances », The Leadership Quarterly, vol. 16, 2005, p. 689-722. 
151 Sangeeta PARAMESHWAR. « Inventing Higher Purpose through Suffering: The Transformation of the 
Transformational Leader », The Leadership Quarterly, vol. 17, 2006, p. 454-474.    
152 Soulignons que l’auteure se différencie par ses études et ses connaissances dans le domaine de la théologie, 
notamment en ce qui concerne la spiritualité.  
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traiter ces défis : « 1) Responding to the growing epistemological critique of the existing empirical 
studies of organizational spirituality; 2) Understanding the “spiritual” aspect of “spiritual 
leadership” ».153 La plupart des études empiriques, selon elle, sont de nature quantitative et campée 
dans une épistémologie positiviste et matérialiste. Par ailleurs, le survol des trois principales 
théories sur le leadership spirituel 154 amène Benefiel à observer que leurs compréhensions 
théoriques de la spiritualité ont des bases peu solides :  
In stark contrast, the “spiritual” aspect of each of their spiritual leadership theories 
wobbles on a shaky foundation. Trained as leadership scholars, these authors know 
well the scholarly literature on leadership. However their knowledge of the scholarly 
literature on spirituality (a literature almost exactly the same age as the scholarly 
literature on leadership) is thin, and so they easily fall into various traps: they 
inadvertently draw upon outdated, discredited, or shallow approaches to spirituality; 
they re-invent the wheel; they dip into credible theories of spirituality but they don’t 
fully develop them or resolve the conflict among them. While these theories are 
comprehensive and creative in the context of leadership studies, a more robust, up-to-
date, and sophisticated understanding of spirituality is needed if theories of spiritual 
leadership are to stand up under scrutiny and be taken seriously in the wider 
academy.155 
 
En outre, l’auteure observe une lacune importante dans les travaux de Louis W. Fry qui n’explique 
pas le processus de développement spirituel.156 
 
Afin de répondre à cette première limite, Benefiel propose d’abord d’élucider le débat actuel entre 
les chercheurs centrés sur les études empiriques de nature quantitative et leurs critiques, en les 
situant à l’intérieur des paradigmes sociologiques élaborés par Burrell et Morgan.157 Pour faire le 
                                                 
153 Margaret BENEFIEL. « The Second Half of the Journey: Spiritual Leadership for Organizational Transformation », 
The Leadership Quarterly, vol. 16, 2005, p. 725-726. 
154 L’auteure se réfère aux travaux suivants : Joseph E. SANDERS, Willie E. HOPKINS et Gary D. GEROY. « From 
Transactional to Transcendental: Toward an Integrated Theory of Leadership », Journal of Leadership and 
Organizational Studies, vol. 9, n° 4, 2002, p. 21-31; Gilbert W. FAIRHOLM. Capturing the Heart of Leadership, 
Wesport, CT, Praeger, 1997, 248 p.; Gilbert W. FAIRHOLM. Perspectives on Leadership. From the Science of 
Management to its Spiritual Heart, Westport, CT, Praeger, 1998, 192 p.; Gilbert W. FAIRHOLM. Mastering Inner 
Leaderhip, Westport, CT, Praeger, 2001, 240 p.; Louis W. FRY. « Toward a Theory of Spiritual Leadership », The 
Leadership Quarterly, vol. 14, 2003, p. 693-727; Louis W. FRY. « Toward a Theory of Ethical and Spiritual Well-
Being, and Corporate Social Responsibility through Spiritual Leadership », dans Robert A. GIACALONE et Carole 
L. JURKIEWICZ (Eds.), Positive Psychology in Business Ethics and Corporate Responsibility, Greenwich, CT, 
Information Age Publishing, 2004, p. 47-83. 
155 Margaret BENEFIEL. « The second half [...] », p. 727.  
156 « Fry assumes leaders’ willingness to undergo the process of spiritual transformation, but does not delineate how 
this spiritual transformation occurs. » Ibid., p. 727. 
157 Ces auteurs ont dégagé quatre principaux paradigmes, représentant diverses approches dans l’analyse 
organisationnelle : fonctionnaliste, interprétative, humaniste radicale et structuraliste radicale. Selon Benefiel, le débat 
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pont entre les deux perspectives, l’objectivité et la subjectivité, l’auteur suggère de s’inspirer des 
travaux de Bernard Lonergan.158 Dans le but de répondre à la deuxième limite, Benefiel fait 
référence aux travaux de Daniel Helminiak qui applique les fondements philosophiques de 
Lonergan au domaine des sciences sociales en proposant quatre points de vue, qui transcende les 
limites et intègre les forces de ceux qui le précèdent.159 Ensuite, elle fait un survol de la littérature 
dans le domaine de la spiritualité et relève des travaux sur le processus de développement spirituel 
selon différentes perspectives.160 
                                                 
actuel met en relief deux perspectives différentes entre les partisans de l’approche fonctionnaliste qui dominent 
actuellement les études sur les organisations et les tenants d’une approche interprétative. La principale distinction 
s’articule autour de la division sujet-objet et de la nécessité de transcender cette division. Voir Gibson BURRELL et 
Gareth MORGAN. Sociological Paradigms and Organisational Analysis, Hants, England, Arena, 1994 [1979]. 
Margaret BENEFIEL. « The Second Half [...] », p. 727-729. 
158 Ce philosophe distingue quatre niveaux de conscience et d’intentionnalité, soit des actes d’expérience, de 
compréhension, de réflexion et de responsabilité, qui amène l’être dans un mouvement progressif et ascendant pour 
accéder à la connaissance. Au lieu de séparer l’objectivité de la subjectivité, Lonergan montre comment ces deux 
dimensions de la réalité sont reliées, en faisant une distinction entre la subjectivité authentique et la subjectivité 
inauthentique. Pour Lonergan, l’objectivité est le fruit d’une subjectivité authentique. Voir Bernard LONERGAN. 
Insight, New York, Philosophical Library, 1957; Bernard LONERGAN. Method in Theology, New York, Herder and 
Herder, 1972; Bernard LORNERGAN. « Religion Knowledge », dans Fred CROWE (Ed.), A Third Collection, 
Mahwah, NJ, Paulist, 1985. Ibid., p. 729-730. 
159 Pour les besoins de cet article, Benefiel met l’accent sur les deux premiers points de vue : 1) positiviste, « what is »; 
2) philosophique, « what could be, i.e. with who humans are at best ». Helminiak s’appuie sur la notion d’authenticité 
de Lonergan qui caractérise le second point de vue, ce qui implique « ongoing personal commitment to openness, 
questioning, honesty, and good will across the board ». Helminiak cherche ainsi à enrichir et à approfondir les 
recherches en sciences sociales (p. 730-731). Daniel HELMINIAK, The Human Core of Spirituality, Albany, NY, 
SUNY, 1996; Daniel HELMINIAK. Religion and the Human Sciences, Albany, NY, SUNNY, 1998, p. 20, cité par 
Margaret BENEFIEL. « The Second Half [...] », p. 731.  
160 La spiritualité orientale; l’intégration de la psychologie et de la foi occidentale; la théologie contemplative et la 
psychologie; les travaux d’auteurs reconnus; les études interculturelles sur les mystiques, les maîtres spirituels à travers 
les âges. Voir Ken WILBER. The Spectrum of Consciousness, Wheaton, IL, Theological Publishing House, 1977; Ken 
WILBER, Jack ENGLER, et Daniel P. BROWN. Transformations of Consciousness: Conventional and Contemplative 
Perspectives on Development, Boston, Shambala, 1986; Jack KORNFIELD. After the Ecstasy, the Laundry, New 
York, Oxford University Press, 1992; James W. FOWLER. Stages of Faith [...]..; Walter E. CONN. Christian 
Conversion: A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, Mahwah, NJ, Paulist, 1986; Mary 
FROHLICH. The Intersubjectivity of the Mystic, Atlanta, American Academy of Religion, 1994; Elizabeth LIEBERT. 
Changing Life Patterns: Adult Development in Spiritual Direction, Chalice Press, 2000; Gerald G. MAY. Will and 
Spirit: A Contemplative Psychology, San Francisco, Harper, 1987; Gerald G. MAY. Addiction and Grace, San 
Francisco, Harper, 199; Gerald G. MAY. Dark Night of the Soul, San Francisco, Harper, 2004; Evelyn UNDERHILL. 
Mysticism: A Study in the Nature and Development of Man’s Spiritual Consciousness, 1911; William JAMES; The 
Varieties of Religious Experience, New York, Modern Library, 1929; Aldous HUXLEY. The Perennial Philosophy, 
New York, Harper and Brothers, 1945; Steven T. KATZ (Ed.). Mysticism and Philosophical Analysis, New York, 
Oxford University Press, 1978; Steven T. KATZ (Ed.). Mysticism and Religious Traditions, New York, Oxford 
University Press, 1983; Steven T. KATZ (Ed.). Mysticism and Language, New York, Oxford University Press, 1992; 
J. R. PRICE. « Typologies and the Cross Cultural Analysis of Mysticism: A Critique », dans Timothy P. FALLON et 
Philip Boo RILEY (Eds.), Religion and Culture: Essays in Honor of Bernard Lonergan, Albany, NY, SUNY Press, 
1987, p. 181-190;  Janet K. RUFFING. « Introduction », dans Janet K. RUFFING (Ed.), Mysticism and Social 
Transformation, Syracuse, NY, Syracuse University Press, 2001, p, 1-25. En outre, elle cite des maîtres spirituels 
comme Moïse, Bouddha, Jésus, Rumi, Thérèse d’Avila, the Ba'al Shem Tov, Gandhi, Thich Nhat Hanh. Ibid., p. 132 
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Dans un second temps, Benefiel propose un cadre conceptuel sur le leadership spirituel et la 
transformation organisationnelle. Un principe fondé sur l’étude de la spiritualité est au centre de 
son modèle : « to understand that spiritual development is fundamentally discontinuous and 
continuing at the same time: it involves distinct stages and continual rediscovery of the spiritual 
core in new places ».161 Elle traite d’abord du processus de développement spirituel des leaders 
avant d’illustrer, par une étude de cas, les implications pour la transformation organisationnelle. 
Benefiel met en perspective les cinq étapes du développement spirituel au niveau individuel et 
organisationnel : « 1) Awakening (fullness); 2) Transition (emptiness); 3) Recovery (fullness); 
4) Dark night (emptiness); 5) Dawn (fullness) ».162 À chaque étape, la personne a des dilemmes à 
surmonter pour passer à l’étape suivante. À la première étape, l’éveil, plusieurs personnes en quête 
de sens débutent sur le chemin spirituel suite à un sentiment d’insatisfaction dans leur vie. Cette 
période est associée à l’abondance dans la prière ou dans la méditation. La deuxième étape, la 
transition, implique un changement de perspective; il ne s’agit plus de s’attendre à recevoir des 
grâces mais de réaliser une transformation personnelle. C’est une période de sécheresse dans la 
prière ou dans la méditation. La troisième étape, la relance, est une invitation à entrer dans la 
profondeur de son être. Ici commence la deuxième phase du parcours nommée « the second half 
of the journey ». Elle explique le processus en cours : « Maturing spiritually involves embracing 
and letting go, embracing and letting go, time and again: of ways of prayer and meditation, of 
relationships, of work commitments, of community. » La quatrième étape, la nuit obscure, est une 
période de désolation spirituelle où Dieu semble avoir disparu. « It is a time that he learns to desire 
God for God’s self, not only for what God can give him. » Enfin, la cinquième étape, l’aurore, 
survient grâce à un abandon de soi, ce qui permet à la personne de se tourner vers un bien supérieur. 
« This is the point at which his ego and his very life become relativized to a higher good, and his 





                                                 
161 Ibid., p. 731. 
162 Nous limitons nos propos au développement spirituel sur le plan individuel. Ibid., p. 732-735. 
163 Selon l’auteure, cette dernière étape peut être vécue de manière très brève, car les leaders ont tendance à se recentrer 
sur leur ego. Toutefois, ils peuvent apprendre avec le temps à vivre de plus en plus dans ce lieu spirituel. Ibid., p. 734. 
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3.6. La théorie U selon Scharmer 
Devant la succession des crises de notre époque, Otto C. Scharmer, professeur au Massachusetts 
Institute of Technology, propose une méthode, la théorie et la pratique du processus en U, une 
approche innovante de conduite du changement qu’incarnent les innovateurs, qui est en même 
temps une technologie sociale et un affinage de la sagesse ancienne qui transforme la réalité.164 À 
partir de 150 entrevues avec des innovateurs provenant de divers milieux organisationnels, cette 
recherche sur le terrain intègre trois approches méthodologiques : la phénoménologie, le dialogue 
et la recherche action collaborative. Selon lui, notre échec collectif pour répondre aux défis de notre 
temps vient du fait que nous sommes collectivement aux prises avec un angle mort165capital, à 
savoir l’ignorance de la source de nos intentions profondes et notre créativité.  Cette étude décrit 
le processus intérieur, tant individuel que collectif, qui permet de renouer avec la spiritualité et 
l’innovation. Concernant le cheminement individuel, Scharmer relève sept étapes et six seuils à 
franchir pour développer les capacités essentielles d’une nouvelle forme de leadership qui engage 
le cœur, l’esprit et la volonté : « 1) Downloading – suspending; 2) Seeing – redirecting; 3) Sensing 
– letting go; 4) Presencing – letting come; 5) Crystallizing – enacting; 6) Prototyping – embodying; 
7) Performing ».166  
 
Pour accéder à un champ de conscience propice à l’innovation, les personnes apprennent à se 
décentrer de soi et à opérer un déplacement intérieur pour laisser émerger un regard nouveau. C’est 
ainsi qu’elles se connectent à une source de créativité et de connaissance plus profondes, leur 
permettant d’actualiser leur réelle capacité, le potentiel de leur moi authentique, afin d’innover à 
partir du futur émergent. D’ailleurs, Scharmer indique que plusieurs innovateurs ont recours à des  
pratiques spirituelles, de méditation et de contemplation, provenant des traditions spirituelles 
orientales, occidentales et autochtones. L’une des idées les plus anciennes concernant le leadership 
                                                 
164 L’auteur soutient que le temps est venu d’ouvrir une nouvelle voie pour développer une façon de voir, une vision 
qui énonce que l’avenir sera conçu autrement grâce à la transformation des structures sociales. Il s’agit de la 
transformation du champ social qui se manifeste par un changement qualitatif dans la pensée, le dialogue et l’agir 
collectif. Il définit le champ social comme suit : « I call this change a shift in the social field because that term 
designates the totality and type of connections through which the participants of a given system relate, converse, think, 
and act. » Dans cette stratégie, la crise n’est pas déniée mais l’expérience est transcendée en brisant les schémas du 
passé. Otto C. SCHARMER. Theory U […], p. 4. 
165 Par angle mort, l’auteur entend: « The blind spot is the place within or around us where our attention and intention 
originates. It’s the place from where we operate when we do something. The reason it’s blind, is that it is an invisible 
dimension of our social field, of our everyday experience in social interactions. » Ibid., p. 6.  
166 Ce résumé s’inspire d’une figure élaborée par l’auteur. Ibid., p. 38.  
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soutient que l’exercice du pouvoir peut être associé à la sagesse167. Toutefois, selon l’auteur, la 
sagesse est de moins en moins valorisée dans notre société et peu de personnes savent comment la 
découvrir et la cultiver : 
Through our interviews, we’ve discovered similarities to shifts in awareness that 
have been recognized in spiritual traditions around the world for thousands of years. 
For example, in esoteric Christian traditions such shifts are associated with “grace” 
or “revelation” or “the Holy Spirit” Taoist theory speaks of the transformation of 
vital energy (qing, pronounced “ching”) into subtle life force (qi, pronouced “chi”), 
and into spiritual energy (shin). This process involves an essential quieting of the 
mind that Buddhists call “cessation,” wherein the normal flow of thoughts ceases 
and the normal boundaries between self and world dissolve. In Hindu traditions, this 
shift is called wholeness or oneness. In the mystic traditions of Islam, such as 
Sufism, it is known simply as “opening the heart”. Each tradition describes this shift 
a little differently, but all recognize it as being central to personal cultivation or 
maturation.  
Despite its importance, as far as we know there is relatively little written in spiritual 
or religious traditions about this shift as a collective phenomenon or about 
collectively cultivating the capacity for this shift.168 
 
Ce chercheur met en lumière la nécessité de développer un langage universel qui transcende les 
traditions, tous courants confondus.169 
 
4. Études théologiques et religieuses 
Les études théologiques et religieuses se sont intéressées depuis longtemps au développement de 
la conscience et à la notion de cheminement spirituel comme voie d’intégration du devenir 
horizontal, la réalité existentielle, et du devenir vertical, la réalité transcendante. Consciente de 
l’ampleur des travaux dans ce domaine, nous limitons nos propos aux écrits issus de la tradition 
chrétienne. Il importe de souligner la contribution des mystiques, ces pionniers qui ont accédé à 
des niveaux de conscience profonds et hors du commun ayant le pouvoir de nous transformer. 
L’appel à la transcendance, soit la volonté constante de se dépasser vers une pleine intégration de 
sa personnalité est un processus de maturité humaine qui mène à  « la plénitude consciente de toutes 
                                                 
167 Peter SENGE, Otto C. SCHARMER, Joseph JAWORSKI et Betty Sue FLOWERS. Presence. An Exploration of 
Profound Change in People, Organizations, and Society, New York, Currency Doubleday, 2006, p. 177. 
168 Ibid., p. 14. 
169 « Obviously, spiritual traditions of all sorts have provided such languages for a long time. But we need languages 
that fit the present time – that can deal with the collective as well as the individual, and that transcend traditional 
boundaries of tribe, nation, and culture. » Ibid., p. 236. 
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les capacités physiques, psychiques et spirituelles, qui en arrivent à former un tout harmonieux ».170 
Ce processus conduit à une vitalité plus complète chez la personne devenue plus intègre, grâce au 
développement d’une profonde unité intérieure. Plusieurs auteurs spirituels ont contribué au cours 
de l’histoire au dynamisme et au développement progressif de la « vie spirituelle » en proposant 
des itinéraires spirituels.171 Au cœur de l’enseignement des mystiques se trouve l’idée d’une 
transformation perpétuelle de la conscience, d’un engagement à perdre son moi pour s’éveiller à la 
conscience du monde. Le modèle des trois voies proposé par divers auteurs au cours de l’histoire 
repère dans le cheminement spirituel trois étapes successives, celles de la purification, de 
l’illumination et de l’union.172  
 
Cette quatrième section relève les contributions les plus marquantes se rapportant à notre objet 
d’étude. Nous abordons tout d’abord les notions d’expérience de rupture, d’expérience spirituelle 
et de discernement spirituel. Puis, sont exposés les travaux de Louis Roy sur les expériences de 
transcendance qui se situent à mi-chemin entre la conscience ordinaire et la conscience mystique. 
Ensuite, nous nous penchons sur la méthode transcendantale de Bernard Lonergan, plus 
spécifiquement sur les opérations de la conscience, le dépassement de soi, la conversion 
intellectuelle, morale ou religieuse, ainsi que la voie du progrès et du déclin humain. Enfin, nous 
présentons le chemin de la contemplation selon Thérèse d’Avila, une mystique carmélitaine 
espagnole du XVIe siècle, devenue depuis sainte et docteur de l’Église, qui nous a laissé une œuvre 
magistrale qui est toujours d’actualité.  
 
                                                 
170 Roberto ZAVALLONI. « Maturité spirituelle », Dictionnaire de la vie spirituelle, Paris, Cerf, 1987, p. 662. 
171 Par exemple, l’idéal gnostique de Clément d’Alexandrie (vers 150-220); les trois voies chez Évagre le Pontique 
(346-399); le progrès dans la charité de Augustin d’Hippone (354-430); les échelles spirituelles de Benoît de Nursie 
(vers 480 ou 490-547); les exercices spirituels de Ignace de Loyola (1491-1556); la montée du Carmel de Jean de la 
Croix (1542-1591); le chemin de perfection de Thérèse d’Avila (1515-1582); la petite voie de Thérèse de Lisieux 
(1873-1897), etc. Stefano de FIORES et Tullo GOFFI. « Itinéraire spirituel », Dictionnaire de la vie spirituelle, Paris, 
Cerf, 1987, p. 549-564. 
172 La voie de purification est un stade de dépouillement où la personne expérimente un combat intérieur pour se libérer 
de l’égocentrisme, un état d’enfermement et d’aliénation, et découvrir la présence de l’amour divin. La voie 
illuminative fait peu à peu entrer la personne dans le mystère de son propre être, la connaissance de soi. Une nouvelle 
conscience s’éveille progressivement en la personne permettant de restaurer sa vraie nature humaine en lien avec la 
source divine. Son regard sur la vie se transforme, son horizon s’élargit et transcende sa personne. La voie unitive, 
associée à la vie mystique d’union avec Dieu, correspond à l’émergence des dons de l’Esprit. À ce stade, la personne 
se laisse guider par l’Esprit de Dieu vers la plénitude de sa vie humaine, de l’amour qui se manifeste par le don de soi 
et le désir d’améliorer le sort de l’humanité. Voir Louis BOUYER. Introduction à la vie spirituelle, Paris, Desclée et 
compagnie, 1960, p. 243-285; Christina SERGI et Paul-André GIGUÈRE. « Y a-t-il des étapes dans la vie 
spirituelle? », Revue Lumen Vitae, vol. LVII, n° 2, 2002, p. 143-151. 
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4.1. L’expérience de rupture, l’expérience spirituelle et le discernement spirituel 
La vie spirituelle est, selon Jean-Guy Saint-Arnaud, spécialiste de la spiritualité ignatienne, une 
aventure qui comporte des difficultés car elle ouvre sur un avenir « qui n’est pas prédéterminé, 
mais qui dépend du jeu de notre liberté et de la grâce divine. C’est surtout aux croisées et aux 
tournants des chemins spirituels, lors de la transition d’une étape à une autre, que les risques sont 
les plus grands. Ces passages constituent souvent des temps de crises, de seuils à franchir, de 
difficultés aiguës, décisives pour la suite du devenir. »173 Selon ce jésuite, les difficultés seraient 
précieuses, parce qu’elles seraient porteuses de créativité, tout particulièrement quand elles 
prennent la forme de crises. Il semble que la présence d’une crise apparaît dès lors révélatrice d’un 
processus de changement, voire de transformation profonde, dont les enjeux sont souvent difficiles 
à appréhender. « La crise, soutient-il, est le moment capital, décisif, de la croissance. Le mot 
“crise”, vient du grec krinô et possède la même racine que les mots “discernement, critère, critique, 
crible” (passer au) etc. Le verbe krinô évoque le carrefour, la séparation, la division, la décision. » 
Ainsi, au moment de la crise, on se situe « à la croisée des chemins »; la crise est « le lieu par 
excellence du discernement, de la décision », et de la voie à choisir.174 De fait, la situation de crise 
est précieuse, car « elle désinstalle et rend, pour ainsi dire, vulnérable au changement, perméable 
au nouveau, à l’accueil d’un plus de vie. Elle déstabilise et déstructure pour que puisse émerger 
une nouvelle manière d’être, une nouvelle cohérence. Dans le domaine spirituel, la crise coïncide 
avec ce que nous avons coutume d’appeler la conversion. »175 
 
La crise est une circonstance difficile, de rupture, un moment privilégié qui brise les repères, 
l’enracinement dans l’axe horizontal associé à la réalité existentielle, et permet d’opérer une 
transformation profonde, c’est-à-dire de se décentrer de soi pour s’élever sur l’axe vertical, la 
réalité essentielle, et ainsi s’éveiller à la conscience du monde. Comme l’indique Michel de 
Certeau, jésuite et spécialiste de la mystique, il y a dans l’expérience spirituelle trois étapes : un 
lieu (l’événement); un itinéraire (l’histoire); la vie commune (la présence de l’Autre). La première 
étape, l’événement, est un lieu où s’inscrit une rupture (un avant et un après), un point de départ 
qui ouvre la voie à une perspective nouvelle. « Il y a dans l’histoire personnelle, et dans l’histoire 
de l’humanité, des coupures, moments privilégiés et qui apparaissent comme tels. Quelque chose 
                                                 
173 Jean-Guy SAINT-ARNAUD. Quitte ton pays. […], p. 98. 
174 Saint-Arnaud s’appuie sur la réflexion de plusieurs auteurs. Ibid., p. 101-102. 
175 Nous aborderons la notion de conversion avec les travaux de Bernard Lonergan. Ibid., p. 104-105. 
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arrive qui surprend et qui pose un commencement. »176 Ce moment privilégié peut être associé à 
une « vocation », une « mission » ou une « conversion ». La deuxième étape, c’est le point de 
départ d’un cheminement. Dans la troisième étape, c’est l’union existentielle avec l’Autre, 
l’expérience d’un infini qui nous est nécessaire même s’il nous échappe.  
 
Comment évoquer l’expérience spirituelle? Pour le Père Dominique Salin, spécialiste de la 
spiritualité ignatienne, « un constat s’impose au croyant qui veut s’expliquer à ce propos, il éprouve 
un sentiment d’ineffable, il lui est difficile d’en parler. Que ce dont il s’agit soit fondamental dans 
sa vie ne suffit pas pour l’énoncer clairement, les mots pour le dire semblent se dérober. »177 
L’expérience spirituelle, poursuit-il, nous est le plus souvent accessible à travers le récit que les 
mystiques en font, dans les écrits qu’ils laissent. Chaque récit est unique et présente un événement 
singulier. C’est bien souvent à travers le langage que l’événement peut devenir expérience. Lorsque 
nous en faisons le récit, l’expérience spirituelle conduit à un approfondissement de notre humanité. 
Les observations de Père Salin sur les recherches de de Certeau montrent qu’un axe se dégage : le 
rapport du langage et de la mystique. L’expérience spirituelle se présente comme une réalité 
paradoxale, à la fois transcendante et immédiate : « on ne la rejoint que par des mots, mais en 
atteignant la limite du langage ». Voilà pourquoi le spirituel utilise les figures de rhétorique 
(métaphore, oxymore) pour exprimer les déplacements et les négations.178 
 
C’est dans l’expérience de rupture que surgit l’expérience spirituelle, l’expérience de la 
transcendance qui constitue l’élément moteur d’élévation de la conscience. La crise peut être un 
épisode salutaire dans la vie individuelle et collective pour sortir de l’impasse et se remettre en 
marche dans une direction capable de féconder un renouveau. Dom André Louf, ancien abbé 
trappiste du Mont-des-Cats et ermite, souligne l’importance de cultiver cette attention intérieure au 
désir de l’Esprit en nous, qui s’appelle discernement spirituel. En effet, explique-t-il, si on renvoie 
les gens à leur conscience, c’est parce que cette conscience existe au-delà des principes de morale 
                                                 
176 Michel de CERTEAU. « L’expérience spirituelle », Christus, n° 68, 1970, p. 490.  
177 Père Dominique SALIN. « L’expérience spirituelle », dans Abbaye de Tamié, notes de conférences, 14-18 mai 
2007, (page consultée le 22 juin 2012), http://www.abbaye-tamie.com/la_communaute/conferences/l-expereince-
spirituelle/vue. 
178 En effet, le langage mystique « parle d’une absence, d’une quête de ce qui se dérobe au cœur même de la rencontre 
que l’on en fait. Il ouvre le Désir et révèle « l’impossibilité de circonscrire l’origine et le terme de toute chose dans la 
totalité d’une expression nécessaire et suffisante ». Ibid., p. 3-4. 
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comme discernement spirituel179. Le discernement spirituel serait constitué de deux pôles, celui de 
la prière et celui de l’action. La prière est le lieu du discernement spirituel; elle « est un 
discernement en acte dans la mesure où elle consiste à s’abandonner progressivement à la prière 
de l’Esprit en nous, qui, peu à peu, affleure à notre conscience. […] Dieu nous apprend à saisir ce 
mouvement intérieur de l’Esprit en nous. »180 En étant sans cesse en contact avec la source, cette 
intériorité profonde, l’homme demeure capable, face à de nouvelles circonstances, d’« agir avec 
l’oreille intérieure à l’écoute du Saint-Esprit, se laissant guider sans cesse par lui ». C’est ce 
qu’Ignace de Loyola appelle être contemplatif dans l’action. Selon ce moine trappiste, « à un 
niveau très profond de notre être, la prière la plus contemplative et l’action la plus engagée (mais 
engagée dans l’Esprit-Saint et qui prend sa source en l’Esprit-Saint), sont à peu près identiques ».181  
 
4.2. Les expériences de transcendance et la conscience mystique 
Louis Roy, professeur de théologie et de philosophie au Boston College, fait une distinction entre 
des expériences de transcendance, « ces brefs épisodes durant lesquels un individu ou un groupe 
éprouve le sentiment d’être en contact avec une dimension ou une réalité qui le dépasse 
absolument », et la conscience mystique, « typique d’un engagement religieux résolu et stable ».182 
Pour ce dominicain, les expériences de transcendance se situent à mi-chemin entre la conscience 
humaine ordinaire et la conscience mystique.  
 
En s’appuyant sur l’approche narrative et la recherche phénoménologique, il propose une 
classification des expériences de transcendance selon quatre types du vécu humain : la relation à la 
nature (esthétique), à l’être (ontologique), aux valeurs (éthique) ou aux personnes 
(interpersonnel)183. Ses observations mettent en lumière des séquences, six éléments constitutifs 
des expériences de transcendance : la préparation, l’occasion, le sentiment, la découverte, 
l’interprétation et le fruit. La préparation est le cadre intellectuel et affectif qui prédispose 
l’émergence d’une telle expérience, par exemple, une insatisfaction ou une recherche active. 
                                                 
179 Dom André LOUF. L’accompagnement spirituel, Ottawa, Éditions de la conférence religieuse canadienne, 1986, 
p. 7. 
180 Ibid., p. 11. 
181 Ibid., p. 13. 
182 Louis ROY. « Des expériences de transcendance à la conscience mystique », Sciences pastorales,  vol 21, n° 1, 
2002, p. 41-42. 
183 Louis ROY. Transcendent Experiences. Phenomenology and Critique, Toronto, University of Toronto Press, 2001, 
p. 3-24.  
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L’occasion renvoie à savoir ce qui, dans une situation, déclenche l’expérience comme par exemple, 
un événement, une image, une conversation. Le sentiment prédominant qui est au cœur de 
l’expérience rend possible une percée, une découverte saisissante. C’est l’expérience d’une 
présence indéfinissable, l’impression d’être en contact avec une dimension de la réalité qui nous 
dépasse absolument. L’interprétation concerne la réflexion sur l’expérience, au sens d’un reflet de 
l’expérience et sur l’expérience, qui renvoie au désir de la comprendre en la situant par rapport au 
reste de la vie humaine. Le fruit de l’expérience de transcendance, c’est le bénéfice (connaissance, 
sagesse, attitude, motivation) qu’on en retire et qui se manifeste en termes de transformation, de 
conversion, de changement de perspective, de réponse à un appel. Pour Roy, ces expériences de 
transcendance peuvent conduire à la conscience mystique; la personne mue par la grâce justifiante 
s’engage dans une option fondamentale. 
 
En s’inspirant de la pensée de Lonergan, Roy explique les rapports entre différentes sortes de 
conscience. Fonctionnant sur le plan horizontal, la conscience ordinaire est extravertie et 
pragmatique; elle consiste en une présence au monde et à soi. Elle peut prendre une orientation 
plus désintéressée quand elle devient scientifique ou artistique. Ce deuxième aspect, conscience 
dans nos actes et nos sentiments permet une connaissance de soi. « La conscience mystique est 
verticale; elle trouve le mystère au fond de soi. »184 Elle se caractérise par la centration, c’est-à-
dire une conscience focalisée, unifiée, non fragmentée, et implique un détachement par rapport au 
moi à cause de la centration sur Dieu. Ces deux formes de conscience coexistent et 
s’interpénètrent : 
La conscience mystique entre dans la conscience quotidienne, parfois en y causant de 
l’interférence, mais plus généralement pour l’enrichir. Elle lui apporte une qualité 
spéciale : un détachement, un calme, une patience, une capacité renouvelée d’écoute 
et d’amour de l’autre, un dynamisme accru dans la poursuite d’objectifs accordés à la 
volonté de Dieu. Ne se contentant plus de la conscience ordinaire, le désir humain 





                                                 
184 Louis ROY. « Des expériences de transcendance […] », p. 52. 
185 Ibid., p. 52. 
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4.3. La démarche transcendantale de Lonergan 
Bernard Lonergan (1904-1984), jésuite, philosophe, économiste et théologien, cherchait à élever 
le niveau de conscience de l’être humain afin de l’amener à assumer un rôle actif pour combattre 
le déclin humain et stimuler le processus cumulatif du progrès humain dans son milieu. Face à la 
fragmentation contemporaine du savoir, ce penseur était soucieux de développer un point de vue 
intégrateur favorisant la création de sens.186 C’est pourquoi il a consacré une grande partie de sa 
vie à l’élaboration « d’une méthode empirique généralisée » qui vise à donner un fondement à 
toutes les formes de connaissance. Pour Lonergan, la méthode n’est pas un ensemble de règles à 
suivre méticuleusement, mais « un cadre destiné à favoriser la créativité et la collaboration » afin 
d’assurer la permanence du discernement dans nos vies.187 
 
Les travaux de Lonergan nous invitent à apprécier davantage le questionnement, la poursuite de 
l’inconnu, qui est le point de départ dans toute démarche de connaissance pouvant faire progresser 
la vie humaine.188 Entre la question et la réponse, le problème et la solution, il y a toute une 
démarche de connaissance que Lonergan nous invite à découvrir en nous-mêmes et qui en fait, 
constitue un fondement permettant d’accéder à toutes les formes de connaissance. L’appropriation 
de soi189 est la démarche proposée par Lonergan pour reconnaître sa structure des opérations de 
conscience et d’intentionnalité. Lonergan met en lumière l’unité fonctionnelle de la conscience 
comme processus intelligible permettant d’apporter des réponses aux problèmes auxquels sont 
confrontés les personnes, les organisations et les sociétés. Nous avons vu que cette démarche de 
connaissance permet d’exploiter les possibilités de l’esprit humain en le faisant passer d’un niveau 
                                                 
186 « La spécialisation du savoir, écrit-il, accuse un éclatement attribuable à l’absence de bases communes permettant 
une collaboration en ce qui concerne les grandes questions contemporaines et, en premier lieu, l’absence d’une vision 
commune de ce qu’est l’être humain. » Bernard LORNERGAN. Œuvres complètes de Bernard Lonergan, Philosophie 
de l’éducation, vol. 10, Traduit de l’anglais par J. Beauchesne et P. Lambert, Montréal, Guérin, 2000, p. xii.  
187 Bernard LONERGAN. Pour une méthode en théologie, […], p. 9. 
188 Pour Lonergan, se poser des questions, c’est vouloir trouver des réponses. Ce désir de comprendre se traduit par 
une vivacité d’esprit, une curiosité intellectuelle, un esprit de la recherche, une intelligence active, un besoin de 
connaître. Il importe d’apprendre à encourager le questionnement malgré la tension que suscite cette recherche. La 
quête de la connaissance nous expose à des vents favorables (une découverte majeure) et des vents contraires (une 
difficulté sérieuse) qui en fait constitue la possibilité de l’apprentissage car cette recherche nous pousse au dépassement 
et peut-être même nous bouscule vers un horizon nouveau. Bernard LONERGAN. La compréhension et l’être, Traduit 
de l’anglais par J. Beauchesne, Montréal, Bellarmin, 2000, p. 10. 
189 Par appropriation de soi, l’auteur entend : « exploration et prise de possession de l’intériorité qui se réalisent lorsque 
le sujet élève son degré de conscience, c’est-à-dire lorsqu’il prend connaissance de ses opérations conscientes et 
intentionnelles. Cette appropriation constitue la base de la méthode transcendantale, tout comme l’appropriation de ses 
sentiments constitue la base d’une thérapie. » Louis ROY. « Glossaire », p. 461. 
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inférieur à un niveau supérieur de la conscience, c’est-à-dire du plan empirique (l’expérience) au 
plan intellectuel (la compréhension), de l’intellectuel au rationnel (la réflexion), du rationnel à 
l’existentiel (la responsabilité)190. Puis, s’ajoute un cinquième niveau, l’amour, qui est une 
dynamique qui procède du haut vers le bas et s’inscrit dans le développement religieux de la 
personne.191 
 
La démarche de Lonergan  favorise le développement de la conscience tant au niveau individuel 
que collectif. Pour se définir de façon significative, l’homme a besoin de s’orienter dans un espace 
de questionnements qui transcende l’intérêt personnel. En situant l’expérience humaine dans une 
communauté de sens, l’être humain perçoit et comprend le monde à travers sa capacité d’agir en 
lui. Il participe ainsi à l’élaboration de son histoire personnelle et à celle de sa communauté. Pour 
Lonergan, le dépassement de soi « self-transcendence » est un « triple mouvement de sortie de soi, 
sur le plan de la connaissance, sur le plan moral et sur le plan religieux, par lequel le sujet s’ouvre 
à la vérité, au bien et à Dieu ».192 Ce mouvement de décentration de soi est une expérience 
d’ouverture à la vie qui conduit le sujet vers un nouvel horizon, une perspective plus vaste, des 
possibilités nouvelles sur le chemin de l’authenticité. Le dépassement de soi peut se réaliser dans 
l’ordre de la connaissance de la vérité, de l’agir moral et de l’amour vrai.193 L’être humain se réalise 
pleinement lorsqu’il intègre le quatrième niveau de conscience puisqu’il devient authentique en 
faisant le passage d’un jugement de réalité à un jugement de valeur qui vise la notion de bien. Ce 
                                                 
190 Bernard LONERGAN, Pour une méthode en théologie, p. 49. 
191 L’amour peut prendre différentes formes, soit l’amour des siens qui anime la famille, l’amour du prochain qui anime 
la nation et l’amour de Dieu qui anime l’engagement religieux. La nature de l’engagement religieux est une sorte 
d’amour différent de l’amour des siens et de ses semblables qui cherche à répondre aux besoins de notre univers (p. 69). 
C’est une réponse à un appel intérieur, un engagement qui oriente les décisions et les actions de la personne. « Ils ne 
sont pas engagés ceux qui se laissent vivre, qui se contentent de faire comme tout le monde, de dire et de penser la 
même chose que les autres et d’aller ainsi, à la dérive, vers la même destination que tous ceux-là. L’homme s’écarte 
de cette société qui se laisse dériver dès qu’il affronte le problème de l’existence personnelle, c’est-à-dire dès qu’il 
découvre par lui-même qu’il doit décider lui-même ce qu’il fera de lui-même, de sa vie et de ses talents, qu’il lui en 
ait été donné cinq, deux ou même un seul. D’ordinaire, cette découverte, cette décision, ce programme de réalisation 
de soi se concrétisent quand l’homme tombe amoureux. L’être devient alors l’être-en-amour qui, pour se manifester, 
a bien sûr ses antécédents, ses causes, ses conditions et occasions. Mais, une fois qu’il a fleuri, l’être-en-amour domine 
tant qu’il n’est pas disparu. Il devient le principe premier, immanent et effectif. C’est de lui que procèdent les désirs et 
les craintes, les joies et les peines, le sens des valeurs, les décisions et les actions de chaque jour. » (p. 67-68) Bernard 
LONERGAN. « L’expérience religieuse », p. 11. 
192 Louis ROY. « Glossaire », p. 462. 
193 « Ce dépassement de soi au niveau moral, c’est la possibilité de la bienveillance et de la bienfaisance, de la 
collaboration honnête et de l’amour vrai, c’est la possibilité d’échapper complètement aux limites qui enferment 
l’animal dans son habitat, pour devenir une personne dans une société humaine. » Bernard LONERGAN. Pour une 
méthode […], p. 127. 
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changement de perspective survient, bien souvent, de manière soudaine et peut impliquer une 
conversion intellectuelle, morale ou religieuse.194 Comme le souligne Lonergan, sur le plan 
intellectuel, la conversion permet d’établir une nette distinction entre le monde de l’immédiateté et 
le monde médiatisé par la signification. Au niveau moral, elle reconnaît une distinction entre les 
satisfactions et les valeurs, et c’est l’adhésion aux valeurs qui est le critère de décision et de choix. 
Sur le plan religieux, l’amour qui vient de Dieu est au cœur de l’engagement195.  
 
Pour Lonergan, « les notions transcendantales que sont nos questions relevant de la compréhension, 
de la réflexion et de la délibération constituent la capacité que nous avons de nous dépasser nous-
mêmes. Cette capacité s’actualise lorsque nous commençons à aimer » puisque notre être devient 
alors un être en amour sans restriction.196 Lonergan insiste sur le contexte immanent de 
l’expérience religieuse en nous montrant comment l’amour de Dieu qui est répandu dans nos cœurs 
peut être une expérience humaine, et comment cet amour s’insère dans la conscience de l’être 
humain197. Or cette expérience de l’amour est un don de Dieu198. Ainsi, pour ce théologien, le don 
de l’amour de Dieu est un état dynamique, une grâce qui apporte une joie et une paix profondes 
qui peuvent demeurer malgré l’humiliation, l’échec, la privation, la douleur, la trahison, l’abandon, 
etc. C’est alors que « l’expérience religieuse se manifeste spontanément par un changement 
                                                 
194 Selon ce penseur, la conversion est « un ensemble de jugements et de décisions qui constituent une mise en œuvre 
de la liberté verticale impliquant une volte-face, un nouveau commencement, une transformation du sujet et de son 
monde, et consistant à choisir un nouvel horizon et à répudier certains traits caractéristiques de l’horizon antérieur ». 
Louis ROY. « Glossaire », p. 461. Voyons maintenant comment le processus de conversion se manifeste dans la vie 
d’une personne. « Il s’agit normalement d’un processus qui s’étend sur une longue période, bien que la reconnaissance 
explicite de cette transformation puisse se concentrer sur quelques jugements et décisions d’importance. On ne saurait 
pourtant ramener la conversion à un pur développement ou même à une série de développements, car elle consiste 
plutôt en un changement – sans doute préparé – de parcours et de direction. C’est comme si l’on ouvrait les yeux pour 
la première fois et que son monde antérieur s’évanouissait ou disparaissait. Il en émerge quelque chose de nouveau, 
qui entraîne une suite de développements imbriqués et cumulatifs à tous les niveaux, et dans tous les secteurs de la vie 
humaine. La conversion est une expérience existentielle, intensément personnelle et tout à fait intime. […] Au plan du 
vécu, la conversion modifie toutes les opérations conscientes et intentionnelles d’un homme. Elle dirige son regard, 
envahit son imagination, donne naissance à des symboles qui pénètrent au plus profond de son psychisme. Elle enrichit 
sa compréhension, guide ses jugements et renforce ses décisions. » Bernard LONERGAN. Pour une méthode en 
théologie, p. 154-155. 
195 Bernard LONERGAN. « L’expérience religieuse », p. 222. 
196 Bernard LONERGAN. Pour une méthode […], p. 127. 
197 Bernard LONERGAN. « L’expérience religieuse », p. 69. 
198 « Mais c’est cette conscience en tant que parvenu à une plénitude, en tant qu’elle a subi une conversion, qu’elle 
possède une base qui peut être élargie, approfondie, élevée, enrichie, mais non pas dépassée, en tant aussi qu’elle est 
prête à délibérer, juger, décider et agir avec la libre aisance de ceux qui font bien tout ce qu’ils entreprennent parce 
qu’ils sont en amour. Ainsi, le don de l’amour de Dieu occupe le terrain et la racine du quatrième niveau de la 
conscience intentionnelle de l’homme. Il atteint le sommet de l’âme, l’apex animex. Ce don que nous venons de décrire 
est en réalité la grâce sanctifiante. » Bernard LONERGAN. Pour une méthode […], p. 129. 
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d’attitudes, par le fruit de l’Esprit qui est amour, joie, paix, patience, bonté, bienveillance, fidélité, 
douceur et maîtrise de soi ».199 Selon Lonergan, le développement religieux est dialectique, dans 
le sens d’une « opposition bien définie entre l’authenticité et l’inauthenticité, entre le moi qui se 
dépasse et le moi que l’on dépasse. Il ne s’agit pas seulement d’une opposition entre des 
propositions contraires, mais d’une opposition intérieure à la réalité humaine des individus et des 
groupes. »200  Cela nécessite un travail conscient et continu dans la voie de l’authenticité 
humaine ».201  
 
Le cadre éthique de Lonergan est fondé sur trois niveaux de signification du bien humain 
étroitement liés : le bien particulier, le bien qu’est l’organisation et le bien qu’est la valeur. Ces 
niveaux sont en interaction, s’inscrivent dans un ensemble dynamique et complexe tout en 
s’intégrant dans un horizon de signification qui transcende l’intérêt personnel, permettant ainsi de 
contribuer à la création de sens tant au niveau personnel, organisationnel que sociétal pour nous 
aider à relever le défi du vivre ensemble. Pour Lonergan, la voie du progrès humain est liée au désir 
de comprendre et s’appuie sur deux conditions essentielles, soit la recherche d’authenticité qui 
transcende le moi et la reconnaissance du principe de la liberté.202 On peut toutefois gauchir 
l’évaluation de la situation et se détourner du progrès en refusant de comprendre. La déviation est 
le principe qui est à l’œuvre dans le déclin humain et se produit souvent de façon inconsciente 
lorsque divers mécanismes de défense sont activés. Ces déviations sont présentes lorsque les 
                                                 
199 Ibid., p. 130.  
200 Ibid., p. 134. 
201 « Car, écrit-il, si cet amour constitue le sommet du dépassement de soi, celui-ci reste, chez l’homme, toujours 
précaire. De lui-même, ce dépassement implique une tension entre le moi qui se dépasse et le moi qui est dépassé. De 
sorte que l’authenticité humaine n’est jamais une possession pure, sereine et sûre. C’est toujours un abandon de 
l’inauthenticité, et chaque abandon couronné de succès ne fait que mettre en lumière le besoin d’autres abandons. » 
Ibid., p. 132. 
202 « Le progrès procède des valeurs originaires, c’est-à-dire des sujets qui sont vraiment eux-mêmes lorsqu’ils 
observent les préceptes transcendantaux : sois attentif, sois intelligent, sois rationnel, sois responsable. Être attentif 
suppose que l’on porte attention aux affaires humaines. Être intelligent demande que l’on saisisse des possibilités 
jusque-là inaperçues ou non actualisées. Être rationnel exige que l’on rejette ce qui n’a probablement pas de chances 
de donner les résultats voulus et que l’on reconnaisse ce qui en donnerait probablement. Être responsable requiert que 
l’on base ses décisions et ses choix sur une juste évaluation des prix à payer et des avantages à retirer, à long et à court 
terme, pour soi, pour son groupe et pour d’autres groupes. Le progrès n’est certes pas réalisé par une seule amélioration, 
mais par une suite ininterrompue d’améliorations. […] Pour ce faire, on remarquera les insuffisances et les 
répercussions des essais antérieurs, de façon à améliorer ce qui est bon et à remédier à ce qui est déficient. De manière 
générale, déjà en lui-même le simple fait du changement rend plausible l’hypothèse que de nouvelles possibilités 
surgissent et que d’anciennes possibilités deviennent plus probables. C’est dire que le changement engendre d’autres 
changements et que l’observance soutenue des préceptes transcendantaux fait servir au progrès ces changements 
cumulatifs. » Ibid., p. 69-70. 
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individus, les groupes et les sociétés violent les préceptes transcendantaux par l’inattention, 
l’inintelligence, l’irrationalité et l’irresponsabilité. En effet, l’être humain peut ne pas être disposé 
à prêter attention aux questions pertinentes que suscite l’esprit de recherche par égoïsme et manque 
de considération envers les autres. Lonergan soutient que l’égoïsme est la principale déviation 
individuelle qui éloigne l’être humain de la lumière lorsque ses intérêts personnels sont en jeu203. 
À part l’égoïsme de l’individu, il y a l’égoïsme du groupe, c’est-à-dire une loyauté exclusive à son 
propre groupe et une hostilité face à d’autres groupes. Les écrits de Lonergan permettent de mieux 
saisir l’importance de s’engager dans un processus d’apprentissage qui favorise l’élévation de la 
conscience et la reconnaissance de la responsabilité qu’a l’être humain à l’égard de la condition 
humaine. Le besoin de créer pour innover est au cœur de la pensée de Lonergan.204 
 
4.4. Le chemin de la contemplation selon Thérèse d’Avila 
Si la réforme protestante, qui touche l’Europe du Nord-Ouest et du Nord, fut responsable de la 
division de la chrétienté occidentale, on assiste à un renouveau de la spiritualité et de la mystique 
catholique dû à l’esprit des grands maîtres spirituels du XVIe et du XVlIe siècle. Le XVIe siècle 
espagnol, tout comme le XVlIe siècle français, « marque un sommet, un âge d’or dans l’histoire de 
la spiritualité chrétienne. On y trouve des maîtres spirituels en grand nombre dont plusieurs ont 
encore une influence aujourd’hui »,205 comme le jésuite Ignace de Loyola (1495-1556) et les deux 
carmélitains, Thérèse d’Avila (1515-1582) et Jean de la Croix (1542-1591). 
 
Selon la théologienne Gillian Ahlgren, l’œuvre de Thérèse d’Avila (le chemin de l’oraison 
contemplative, les fondations et les écrits) s’inscrit dans une période critique de l’histoire de 
l’Espagne et s’échelonne principalement sur les vingt-deux dernières années de sa vie (1562-1582) 
                                                 
203 Ibid., p. 70. 
204 Il nous invite à ne pas fuir les conflits, les situations de tension, les problématiques mais à entretenir une espérance 
réaliste afin de découvrir et de mettre en œuvre des pistes de solution pouvant faire progresser la vie humaine. « Quand 
la survivance nécessite un système inexistant, le besoin de créer celui-ci est alors manifeste. Même s’il faut une série 
de catastrophes pour convaincre les gens du besoin de créer, la longue et dure ascension vers le sommet, c’est encore 
le processus créateur lui-même. En rétrospective, ce processus peut apparaître comme une grandiose stratégie qui se 
déroule en une série ordonnée et cumulative d’étapes. Mais toute rétrospective a l’avantage de connaître les réponses. 
La tâche créatrice, c’est de découvrir celles-ci. C’est une question « d’insight », … » Bernard LONERGAN (1975), 
cité dans Centre Lonergan. Université Saint-Paul, Ottawa, (page consultée le 4 mars 2011), http://ustpaul.ca/fr/centre-
lonergan-accueil_371_131.htm. 
205 Hermann GIGUÈRE. « Le contexte de la spiritualité française au XVIIe siècle », dans Carrefour Kairos, Faculté 
de théologie et des sciences religieuses, Université Laval, mis sur le site le 22 janvier 2001, (page consultée le 26 
septembre 2014), http://www.carrefourkairos.net/msp/france.htm. 
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alors qu’elle a atteint les sommets de la vie mystique.206 Thérèse a assumé un rôle novateur en tant 
que mystique, réformatrice, auteure et maître spirituel pour répondre à la condition des femmes 
religieuses et laïques dans un contexte patriarcal. Elle a été appelée à défendre la légitimité de son 
expérience mystique, le chemin d’exploration de « son intériorité habitée par Dieu », de sa réforme 
dans les couvents féminins à l’heure du mouvement de retour à la règle primitive propice à la 
croissance d’une vie spirituelle authentique, et de ses traités spirituels visant à guider les femmes 
sur la voie de l’oraison contemplative, de l’union transformante avec Dieu.  
 
Dans son diagnostic de la condition humaine, Thérèse soutient l’impossibilité d’une 
autoconstitution par le sujet. La personne qui vit à l’extérieur d’elle-même se trouve dans un état 
de dispersion, de désordre intérieur et elle est incapable de trouver sa véritable identité : « il lui 
manque la lumière et l’unité » puisqu’elle a perdu son centre.207 Dans son œuvre magistrale, Le 
Château intérieur, Thérèse propose une démarche spirituelle, le chemin de la contemplation, 
comme un mouvement d’intériorisation progressive en sept étapes, les sept demeures, devant 
mener vers le centre de l’âme où Dieu habite.208 En effet, selon elle, le moyen qui favorise l’entrée 
dans la vie spirituelle est l’oraison209. Dans la première phase (1res, 2es et 3es Demeures), la personne 
marche vers Dieu, c’est-à-dire qu’elle décide de s’orienter vers Dieu suite à ses appels.210 D’après 
Thérèse, la véritable vie spirituelle commence à partir de la deuxième phase (4es et 5es Demeures) 
lorsque Dieu vient vers la personne en Jésus-Christ. Elle débute vraiment en ces 4es Demeures où 
« Dieu intervient progressivement dans la vie de l’âme par un secours dit “particulier” », en la 
libérant de son égocentrisme pour qu’elle naisse à une nouvelle vie et que se réalise l’union de la 
                                                 
206 À partir de la deuxième moitié du XVIe siècle, les autorités religieuses adoptèrent un modèle de contrôle plus rigide 
cherchant à dissuader de diverses manières, notamment par une série d’inquisitions et la censure de nombreux textes 
spirituel, les gens de pratiquer la nouvelle spiritualité centrée sur l’oraison mentale, c’est-à-dire l’oraison du 
recueillement. Gillian T. W. Ahlgren. Teresa of Avila and the Politics of Sanctity, Ithaca, Cornell University Press, 
1996, p. 2-7. 
207 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme selon Thérèse d’Avila. Une philosophie de l’héroïsme, Paris, F.X. de 
Guilbert, Éditeur O.E.I.L., 1992, p. 119. 
208 Si Alvira montre que la mystique du recueillement a exercé une grande influence sur Thérèse d’Avila, il est clair, 
selon elle, « qu’elle s’en détache par son génie propre ». Plus précisément, dans Le Château intérieur, Thérèse 
« distingue l’oraison du recueillement (deux sortes), de celle de la quiétude, d’union, des fiançailles et du mariage 
spirituel. Aucun auteur du recueillement ne fait autant de distinctions. » Ibid., p. 38. 
209 Thérèse présente l’oraison  comme « une amitié intime, un entretien fréquent, seul à seul, avec Celui dont nous 
nous savons aimées ».Thérèse D’AVILA. « Livre de la vie », chapitre 8, dans Œuvres complètes, Traduction de 
l’espagnol par Mère Marie du Saint-Sacrement, Paris, Cerf, 2010 [1995], p. 62. 
210 C’est Dieu, en effet, qui prend l’initiative et appelle le premier. Il assure « à l’âme sa grâce ordinaire ou secours 
général », lui laissant « la direction et l’initiative en sa vie spirituelle ». Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-
JÉSUS. Je veux voir Dieu, Venasque, Éditions du Carmel, 1998 [1949], p. 129. 
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volonté dans les 5es Demeures.211 C’est une désappropriation de soi dans le don de soi qui permet 
de recevoir la puissance de l’Amour de Dieu dans le Christ. Dans la troisième phase (6es et 7es 
Demeures), la personne et Dieu marchent ensemble sous l’action de l’Esprit Saint. Ces demeures 
constituent les sommets de la vie spirituelle vers l’intégration entre contemplation et action. Pour 
Thérèse, Dieu est notre fin et l’atteindre signifie être en son centre. C’est là que l’âme peut « s’y 
unir parfaitement à Dieu et vivre complètement dans sa lumière et sous sa motion ».212  
  
Si nous omettons les 1res Demeures, considérées comme base de départ, nous distinguons trois 
périodes fortes qui marquent des états d’union bien spécifiques : les 3es Demeures, « où triomphe 
l’activité naturelle de l’âme aidée de la grâce »; les 5es Demeures « dans lesquelles se réalise l’union 
de volonté »; les 7es Demeures « éclairées par l’union transformante ». Les trois autres demeures 
sont « des périodes de transition ou de préparation », c’est-à-dire qu’elles sont habituellement 
« plus pénibles et plus obscures que les précédentes ».213 La sécheresse caractérise les 
2es Demeures, la nuit du sens les 4es Demeures, alors que la nuit de l’esprit règne aux 6es Demeures. 
Ainsi, à chacune des phases, il y a un processus de purification, d’illumination qui se fait214, 
conduisant à une expérience d’approfondissement de l’amour véritable, l’agapè. Ce sont deux 
amours, « l’amour de Dieu pour l’âme et l’amour de l’âme pour Dieu », qui « harmonisent leur 
action de plus en plus puissante au cours de la croissance spirituelle ».215 
 
Par ailleurs, Mary Joe Meadow propose des correspondances entre les stades psychologiques de 
Jane Loevinger sur le développement du Moi et les étapes de développement spirituel de Thérèse 
d’Avila.216 C’est à partir du premier stade postconventionnel, dit Individualiste, correspond aux 
4es Demeures que la vie mystique débute et l’accent est mis sur la prière. Au stade suivant, dit 
Autonomie, qui renvoie aux 5es Demeures, la vie spirituelle s’approfondit et la personne transcende 
ses intérêts personnels pour se tourner vers le transcendant. Selon l’auteur, les dernières étapes de 
la vie spirituelle, les 6es et 7es Demeures, sont incompatibles avec les stades de Loevinger.  
                                                 
211 Ibid., p. 129. 
212 Ibid., p. 128. 
213 Ibid., p. 128. 
214 Ibid., p. 131. 
215 Ibid., p. 129. 
216 Professeure retraitée en psychologie des religions, l’auteur se consacre maintenant à l’enseignement de la spiritualité 
œcuménique en participant au dialogue entre le christianisme et le bouddhisme. Mary Jo MEADOW. « Personality 
Maturity and Teresa’s Interior Castle », Pastoral Psychology, vol. 40, n° 5, 1992, p. 293-302. 
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5. Synthèse des connaissances et limites 
Dans le cadre de cet état de la recherche, l’ensemble des contributions présentées dans les champs 
disciplinaires de la psychologie, du leadership, de la théologie et des études religieuses, fait 
ressortir l’importance et la pertinence de chacun des regards dans l’analyse globale du sujet à 
l’étude pour rompre avec la sectorisation des savoirs. Cette section présente une synthèse des 
connaissances sur le processus de croissance spirituelle et son rôle dans le développement d’une 
conscience postconventionnelle et transpersonnelle ainsi que les limites des écrits disponibles à ce 
jour dans le but de situer notre étude par rapport à ce qui s’est fait sur le sujet et de montrer la 
pertinence de notre question de recherche. 
 
D’abord, on constate que le développement humain s’élève toujours vers plus de conscience pour 
toujours plus de complexité ayant pour effet d’approfondir le centre de son être afin d’atteindre un 
état supérieur d’unification intérieure. De même que l’histoire de l’Univers et de la Vie racontée 
par la science est celle d’une montée de complexité et de conscience217, les études en psychologie, 
en leadership, en théologie et études religieuses indiquent que le développement humain n’est pas 
un mouvement qui nous emporte « dans une sorte de tourbillonnement circulaire fermé », mais 
« progresse méthodiquement, irréversiblement, vers des états de conscience de plus en plus 
élevés »218 pour atteindre un état supérieur déterminé, caractérisé par un état d’unité que l’on 
associe au niveau transpersonnel. Comme le font remarquer les auteurs, à ce niveau de 
développement, la personne est en lien avec une dimension d’ordre spirituel se manifestant en elle-
                                                 
217 Dans un texte sur la question du bonheur, Pierre Teilhard de Chardin, paléontologue et jésuite, distingue trois 
attitudes fondamentales adoptées en fait par les hommes en face de la Vie : 1) des fatigués – pessimisme et retour au 
passé; 2) des bons vivants – jouissance du moment présent; 3) des ardents – élan vers l’avenir. Il s’agit de « trois types 
d’Homme que nous portons en germe, chacun au fond de nous-mêmes– et entre lesquels, en fait, se divise depuis 
toujours l’Humanité autour de nous » (p. 51). Ces trois attitudes manifestent trois formes de bonheur : 1) bonheur de 
tranquillité; 2) bonheur de plaisir; 3) bonheur de croissance ou de développement. D’après ce penseur, « l’univers 
n’est pas fixe “ontologiquement” – mais il se meut, depuis toujours, dans le tréfonds de sa masse entière, suivant deux 
grands courants contraires : l’un entraînant la Matière vers des états de désagrégation extrême; l’autre aboutissant à 
l’édification d’unités organiques dont les types supérieurs, astronomiquement complexes, forment ce que nous 
appelons “le monde vivant” » (p. 54-55). Par ailleurs, « dans le Monde, écrit-il, la vie s’élève toujours vers plus de 
conscience pour toujours plus de complexité, – comme si la complication grandissante des organismes avait pour effet 
d’approfondir le centre de leur être. Or, comment s’opère-t-elle, en fait et dans le détail cette marche à la plus haute 
unité? » (p. 56). Ainsi, pour ce chercheur, « scientifiquement et objectivement, l’unique réponse faisable aux appels 
de la Vie est la marche du progrès » qui est associée au seul vrai bonheur appelé « le bonheur de croissance ou de 
mouvement » (p. 56). Pierre TEILHARD DE CHARDIN. « Réflexions sur le bonheur », dans Pierre TEILHARD DE 
CHARDIN, Réflexions sur le bonheur. Inédits et témoignages, Coll. « Cahiers Pierre Teilhard de Chardin », n° 2, 
Paris, Les Éditions du Seuil, 1960, p. 51-56.  
218 Ibid., p. 55. 
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même. Les auteurs appellent cette dimension, le centre de l’Être (Maslow, Dürckheim), le Soi 
(Jung, Assagioli), l’Ultime, l’Inconditionnel, la réalité dernière, le Transcendant (Oser et 
Gmünder); the Self (Alexander); le spirituel (Pauchant); la source de créativité (Scharmer); l’Autre 
(de Certeau); Dieu (Benefiel, Roy, Lonergan, d’Avila).  
 
Ensuite, on remarque que le processus d’unification intérieure se déploie en trois temps : centration, 
décentration et surcentration. Il s’agit de « trois mouvements successifs et conjugués » qui sont 
reconnaissables « dans le processus de notre unification intérieure, c’est-à-dire de notre 
personnalisation ».219 Comme le souligne Teilhard de Chardin, « pour être pleinement soi et vivant, 
l’Homme doit : 1) se centrer sur soi; 2) se décentrer sur l’“autre”; 3) se surcentrer sur un plus grand 
que soi ».220 Le vrai bonheur est, selon lui, un bonheur de croissance : unité en soi, union avec les 
autres et union avec le centre de son être. Or ces trois phases sont observables dans les travaux 
présentés dans les trois domaines disciplinaires. Les écrits montrent qu’il y a d’abord une grande 
loyauté aux valeurs du groupe, c’est-à-dire envers des autorités extérieures. Puis, un mouvement 
de centration s’opère, à partir du dernier stade conventionnel, par un transfert du centre de référence 
de l’extérieur vers l’intérieur de soi, ce qui amène la personne à découvrir son identité propre selon 
ses propres cadres de référence. Il s’agit ici d’un processus d’unification de soi-même au cœur de 
soi-même221. Ensuite, ayant atteint une véritable autonomie et reconnaissant son interdépendance 
par rapport aux autres, la personne entre alors dans un mouvement de décentration pour s’éveiller 
à la conscience du monde qui se déploie essentiellement au dernier stade postconventionnel. C’est 
alors qu’elle expérimente l’union de son être avec d’autres êtres, ses égaux222. Comme ce 
mouvement d’expansion se poursuit grâce à l’amour, la Vie l’invite à entrer dans un mouvement 
de surcentration, par la subordination de sa vie à une vie plus grande que la sienne223. À ce niveau 
                                                 
219 Ibid., p. 56. 
220 Être, selon l’auteur, c’est d’abord « se développer soi-même ». Ensuite, aimer, c’est « se donner à un autre égal à 
soi ». Enfin, adorer, c’est « soumettre et ramener sa vie à plus grand que soi ». Autrement dit, il importe d’abord de 
travailler toute sa vie durant à s’organiser, c’est-à-dire à porter toujours plus d’ordre, plus d’unité dans ses idées, ses 
sentiments, sa conduite. « Être, c’est d’abord se faire et se trouver. » Ensuite, pour grandir, on ne peut se couper des 
autres ou tout ramener à soi. Voilà pourquoi l’amour pousse l’être humain à associer son « centre individuel avec 
d’autres centres choisis et privilégiés » pour se compléter. Il s’agit ici d’élargir la base de son être, c’est-à-dire de 
s’adjoindre « de l’Autre ». Enfin, pour être pleinement soi-même, on doit soumettre et ramener sa vie à un plus grand 
que soi, c’est-à-dire à un centre d’ordre supérieur, à une Totalité organisée. Ibid., p. 57-59. 
221 Ibid., p. 61. 
222 Ibid., p. 61. 
223 Ibid., p. 61. 
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transpersonnel marqué par un état d’unification intérieure, la personne a su dépasser sa propre 
individualité en intégrant les deux réalités, l’existentiel et l’essentiel.  
 
Par ailleurs, on note que les expériences spirituelles se manifestent sous diverses formes et 
produisent des effets dans ce monde : les expériences-sommets chez Maslow, les expériences 
intérieures chez Jung (les rêves, les visions, les intuitions profondes, les expériences numineuses 
ou spirituelles), les expériences du supraconscient chez Assagioli (l’intuition, l’illumination, le 
génie, l’activité créatrice, les expériences mystiques), la Grande Expérience chez Dürckheim, 
l’expérience d’une conscience de Soi élargie chez Alexander, l’expérience spirituelle chez de 
Certeau, les expériences de transcendance chez Roy, l’expérience religieuse chez Lonergan, 
l’expérience de l’amitié avec le Christ chez Thérèse. Ces expériences se situent à mi-chemin entre 
la conscience ordinaire (axe horizontal – extravertie et pragmatique, présence à soi et au monde) 
et la conscience transcendante (axe vertical – intériorisation et unification, détachement de son moi 
et centration sur un ordre supérieur, présence à la transcendance au fond de soi). 
 
De plus, on observe que le processus d’unification intérieure peut être soutenu par des démarches 
d’intériorisation constituées d’étapes : le processus d’individuation selon Jung; la psychosynthèse 
d’Assagioli; la voie initiatique selon Dürckheim; la théorie U selon Scharmer; la démarche 
spirituelle selon Benefiel; la démarche transcendantale de Lonergan; le chemin de la contemplation 
selon Thérèse. Ces approches impliquent des processus de guérison intérieure, un travail sur la 
connaissance de soi, des pratiques et des exercices favorisant l’expérience du transcendant, en vue 
de manifester davantage ce que nous sommes au plus profond de notre être. Il s’agit ici, pour la 
personne, de reconnaître l’existence de son être véritable, son essence, et d’apprendre à se laisser 
guider par cette source intérieure.  
 
Quant aux pratiques et aux techniques, on remarque qu’elles sont multiples, soit empruntées à 
d’autres courants psychothérapeutiques ou issues des traditions spirituelles ou mystiques, soit 
créées de toute pièce par les auteurs.224 D’ailleurs, Pauchant et Scharmer constatent que plusieurs 
leaders et innovateurs ont recours à des pratiques spirituelles de méditation et de contemplation, de 
                                                 
224 En effet, divers exercices et techniques sont proposés par les auteurs, tels que l’observation de soi, l’exercice de 
désidentification, l’étude des rêves, la méthode de l’imagination active, l’écoute intérieure, la méditation, la vie 
quotidienne comme exercice, l’oraison, etc.  
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l’Orient et de l’Occident, ainsi qu’à des maîtres spirituels pour cultiver la conscience 
transpersonnelle. Pour Alexander, en effet, la méditation transcendantale joue un rôle important 
pour « dé-cristalliser » le développement humain et faire l’expérience d’une conscience de Soi 
élargie. De même, Assagioli et Dürckheim accordent une grande importance à la méditation qui 
est un instrument de percée vers le Soi, le centre de l’Être. Alors que Thérèse soutient que la 
pratique de l’oraison permet d’accéder au centre de l’âme où Dieu habite. On remarque aussi chez 
certains auteurs (Dürckheim, Benefiel, Scharmer, de Certeau et d’Avila) que le processus de 
croissance spirituelle est à la fois, un processus discontinu et continu, avec des périodes de vide et 
de plénitude en alternance.  
 
Enfin, il semble se dégager chez certains auteurs une orientation convergente indiquant que les 
crises et les épreuves jouent un rôle clé dans la transition d’un stade de conscience à l’autre (Oser 
et Gmünder, Benefiel), dans le développement d’un niveau de conscience transpersonnel 
(Parameshwar) et dans l’éveil spirituel (Jung, Assagioli, Dürckheim, de Certeau). Avec la notion 
de rupture instauratrice, de Certeau montre que dans un contexte de crise où les cadres de référence 
sont devenus incertains dans l’axe horizontal, un espace de naissance s’ouvre permettant d’opérer 
une transformation profonde, c’est-à-dire de se décentrer de soi pour s’élever sur l’axe vertical et 
ainsi s’éveiller à la conscience du monde. C’est en effet dans l’expérience de rupture que surgit 
l’expérience spirituelle qui constitue l’élément moteur d’élévation de la conscience qui est un lieu 
d’émergence du neuf. Et, c’est aussi le point de départ d’un cheminement. En outre, le combat 
contre les épreuves, la question de la souffrance et du sens de la vie humaine ont permis à des 
leaders en innovation sociale (Parameshwar) de développer leur capacité à transcender leur Ego, 
leur expérience personnelle, pour se réorienter vers une cause supérieure. D’ailleurs, pour 
Lonergan, le dépassement de soi « self-transcendence » est un triple mouvement de sortie de soi 
qui peut impliquer une conversion intellectuelle, morale ou religieuse sur le chemin de 
l’authenticité. Puis, on constate que le discernement spirituel, constitué de deux pôles, la prière et 
l’action, vise à développer l’activité de la conscience éveillée, permettant ainsi d’être sans cesse 
relié à la source afin de se laisser guider par elle pour être capable de faire face aux circonstances 




Si les écrits permettent de voir le phénomène à l’étude dans sa globalité, les connaissances actuelles 
présentent néanmoins des limites importantes. D’abord, ces études reconnaissent la place du 
développement spirituel dans la construction de l'identité des leaders en innovation sociale, comme 
vecteur de transformation personnelle, organisationnelle et sociétale. Toutefois, les auteurs en 
psychologie et en leadership font intervenir le spirituel au niveau transpersonnel, soit à un niveau 
de développement tardif, parce que c’est là qu’il est le plus visible. Or le phénomène spirituel est 
imprévisible et peut faire irruption à toutes les étapes de développement et produire des effets dans 
la vie relationnelle. Ce phénomène constitue un angle mort pour plusieurs chercheurs dans notre 
champ d’étude qui ne le perçoivent pas. D’ailleurs, les écrits en leadership montrent que la 
spiritualité est une notion ambiguë dans la littérature et que ses fondements essentiels demeurent 
flous.  
 
Ensuite, les études en psychologie et en leadership soutiennent que le développement 
transpersonnel est réservé à une élite, des personnalités « exceptionnelles ». Or la théologie 
spirituelle considère que ce niveau de conscience est une potentialité qui est accessible à toute 
personne capable de cheminer, y compris les personnes issues de divers mouvements sociaux. C’est 
d’ailleurs ce que nous verrons dans le chapitre 3 qui circonscrit le cadre culturel du changement 
sociétal dans lequel la contribution de ma thèse s’inscrit. Des études sociologiques montrent que 
depuis quelques décennies, il y a une démocratisation des acteurs de changement en innovation 
sociale. Ces leaders ne sont plus uniquement membre d’une élite. On voit naître des minorités 
actives issues de la société civile et provenant de milieux forts variés qui s’engagent dans la 
transformation sociale.  
 
Notons aussi qu’il y a dans la littérature une certaine variété dans la description des étapes et des 
moyens. Une analyse comparatiste pourrait peut-être aider à systématiser cela davantage. Enfin, la 
compréhension de la spécificité de la spiritualité dans le développement de la conscience suscite 
encore des interrogations. Il existe en effet une méconnaissance dans la littérature quant au 
processus de croissance spirituelle et son rôle dans le développement d’une conscience 
postconventionnelle et transpersonnelle chez les acteurs de changement, dans un contexte de crises 
et d’innovations sociales, et dans un monde d’interdépendance croissante. De fait, les écrits ne 
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proposent aucun modèle théorique du processus de croissance spirituelle et son rôle dans le 
développement de la conscience.  
 
Ces zones d’ombres dans les écrits scientifiques nous incitent donc à explorer, non seulement la 
pointe de l’iceberg, mais aussi ce qui est caché. Aussi, nous croyons essentiel d’approfondir le sujet 
à l’étude afin de donner des clés de compréhension et de soutenir les acteurs de changement dans 
leur cheminement spirituel visant à cultiver une nouvelle forme de leadership inspirant pour le 
XXIe siècle. Pour ce faire, nous proposons de comparer les travaux de trois auteurs s’inscrivant 
dans chacun des champs disciplinaires et qui se sont intéressés à notre objet d’étude : Thérèse 
d’Avila en théologie spirituelle, Karlfied Graf Dürckheim en psychologie transpersonnelle et Otto 
C. Scharmer en leadership. Ces trois auteurs se situent à l’intérieur du paradigme de la modernité 
qui place le sujet au centre du monde. Ils s’inscrivent dans trois périodes distinctes marquées par 
des tournants majeurs dans l’histoire humaine. Thérèse d’Avila (1515-1582) se situe au XVIe 
siècle, dans la période de la Renaissance, qui est à l’aube de la modernité et qui voit se répandre 
un nouveau courant de pensée, l’humanisme. Quant à Dürckheim (1896-1988), il s’inscrit au XXe 
siècle, dans le contexte d’après-guerre et ses traumatismes et c’est la compréhension de l’être et du 
processus d’humanisation qu’il fut amené à revisiter. Alors que Scharmer (1961-    ) se situe à notre 
époque, la modernité avancée, marquée par des crises systémiques nécessitant un cheminement 
individuel et collectif afin de parvenir à une plus grande maturité humaine et spirituelle pour sortir 
de l’impasse actuelle. De plus, ces trois auteurs empiristes, une femme et deux hommes de 
processus, se complètent pour comprendre davantage le développement de la personne dans ce 
paradigme de la modernité. Chacun en effet a développé une démarche intégrant la dimension 
spirituelle pour répondre aux besoins de leurs contemporains. 
  
CHAPITRE 2 
LA MÉTHODOLOGIE DE LA RECHERCHE 
 
 
Dans le cadre de notre étude, la démarche méthodologique met en perspective l’ensemble des 
moyens et des activités susceptibles de répondre à notre question de recherche principale et de 
vérifier l’hypothèse formulée au cours de l’étape conceptuelle225. Il s’agit maintenant de mettre en 
œuvre une série de stratégies investigatives et d’opérations qui préciseront comment le phénomène 
à l’étude – le processus de croissance spirituelle et son rôle dans le développement d’une 
conscience postconventionnelle et transpersonnelle chez les acteurs de changement – s’intègrera 
dans un plan de travail. Le but de ce chapitre est de présenter le design méthodologique de la 
recherche portant sur une démarche comparatiste d’analyse des données de trois auteurs selon une 
perspective historique et interdisciplinaire. Il faut bien sûr prendre en compte à la fois la spécificité 
que commande notre question de recherche et la complexité de chacun des regards disciplinaires 
dans l’analyse globale du sujet à l’étude. Le design méthodologique tente d’opérer cette synthèse. 
Nous adoptons une méthodologie de recherche qualitative de type inductive, une approche 
herméneutique et une stratégie d’analyse mixte réunissant questionnement analytique, 
catégorisation et théorisation, inspirée des travaux de Pierre Paillé et d’Alex Mucchielli. Ce 
chapitre est divisé en deux sections. La première nous introduit à l’analyse qualitative des données 
et met en perspective le choix des auteurs et la sélection des données documentaires. La seconde 
présente les trois stratégies d’analyse que nous avons utilisées ainsi que leurs étapes pour traiter les 
données des trois auteurs : 1) l’analyse par questionnement analytique; 2) l’analyse à l’aide des 
catégories conceptualisantes et; 3) l’analyse par théorisation émergeant de l’analyse de catégories. 
  
                                                 
225 Marie-Fabienne FORTIN  Fondements et étapes du processus de recherche […], p. 222. 
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1. L’analyse qualitative des données 
La recherche qualitative se caractérise par « la compréhension des phénomènes et cherche à décrire 
la nature complexe des êtres humains et la manière dont ils perçoivent leurs propres expériences à 
l’intérieur d’un contexte social particulier ».226 Elle s’inscrit dans un paradigme compréhensif, 
interprétatif ou holistique, qui « considère la réalité comme une construction humaine, reconnaît la 
subjectivité comme étant au cœur de la vie sociale et conçoit son objet en terme d’action-
signification des acteurs ».227 Si la recherche qualitative comprend plusieurs approches différentes 
(ethnographique, phénoménologique, théorisation ancrée, étude de cas, etc.), celles-ci « suivent un 
même processus, soit l’introduction, les questions, les méthodes de collecte et d’analyse des 
données ».228  
 
Comme le souligne Marta Anadón et Lorraine Savoie-Zajc, la visée de l’analyse qualitative des 
données « se préoccupe de comprendre la complexité, le détail et le contexte. La finalité de 
l’analyse est de construire des lectures interprétatives, c’est-à-dire de donner du sens à des 
phénomènes sociaux et humains caractérisés par une grande complexité. »229. De même, pour Paillé 
et Mucchielli, l’analyse qualitative est une activité de l’esprit humain qui tente « de faire du sens 
face à un monde qu’il souhaite comprendre et interpréter, voire transformer ». Ceci implique non 
seulement l’intelligence conceptuelle mais concerne aussi, de façon plus globale, « un rapport au 
monde incarné sollicitant tous les sens humains ». Ainsi, les enjeux de l’analyse qualitative sont 
ceux d’une démarche discursive et signifiante « de reformulation, d’explicitation ou de théorisation 
de témoignages, d’expériences ou de phénomènes » participant de la découverte et de la 
                                                 
226 Ibid., p. 258. 
227 Les travaux suivants sont cités par les auteurs : Gérald BOUTIN. L’entretien de recherche qualitatif, Sainte Foy, 
Presses de l’Université du Québec, 2000; Jean-Pierre DESLAURIERS. Recherche qualitative : guide pratique, 
Montréal, McGraw-Hill, 1991; Michelle LESSARD-HÉBERT, Gabriel GOYETTE et Gérald BOUTIN. Recherche 
qualitative : fondements et pratiques, Montréal, Éditions Nouvelles, 1995; Lorraine SAVOIE-ZAJC, « La recherche 
qualitative/interprétative en éducation », dans Thierry KARSENTI et Lorraine SAVOIE-ZAJC, Introduction à la 
recherche en éducation, Sherbrooke, Éditions du CRP, 2000, p. 171-198. Joséphine MUKAMURERA, France 
LACOURSE et Yves COUTURIER. « Des avancées en analyse qualitative : pour une transparence et une 
systématisation des pratiques », Recherches qualitatives, vol. 26, n° 1, 2006, p. 110-111. 
228 Marie-Fabienne FORTIN  Fondements et étapes du processus de recherche […], p. 258. 
229 Marta ANADÓN et Lorraine SAVOIE-ZAJC. « Introduction. L’analyse qualitative des données », dans Marta 
ANADÓN et Lorraine SAVOIE-ZAJC (dir.), L’analyse qualitative des données, Recherches qualitatives, vol. 28, n°  1, 
2009, p. 1.  
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construction de sens.230 Comme le soulignent Paillé et Mucchielli, l’analyse qualitative s’inscrit 
dans le courant épistémologique de l’approche compréhensive comme : 
un positionnement intellectuel qui postule d’abord la radicale hétérogénéité entre les 
faits humains ou sociaux et les faits des sciences naturelles et physiques, les faits 
humains ou sociaux étant des faits porteurs de significations véhiculées par des acteurs 
(hommes, groupes, institutions, etc.), parties prenantes d’une situation interhumaine. 
L’approche compréhensive postule également la possibilité qu’a tout homme de 
pénétrer le vécu et le ressenti d’un autre homme (principe de l’intercompréhension 
humaine). L’approche compréhensive comporte toujours un ou plusieurs moments de 
saisie intuitive, à partir d’un effort d’empathie, des significations dont tous les faits 
humains et sociaux étudiés sont porteurs. Cet effort conduit, par synthèses 
progressives, à formuler une synthèse finale, plausible socialement, qui donne une 
interprétation « en compréhension » de l’ensemble étudié (c’est-à-dire qui met en 
interrelation systémique l’ensemble des significations du niveau phénoménal).231 
 
Analyser des données pour Anadón et Savoie-Zajc implique « trois processus interreliés toujours 
présents, quoiqu’à des degrés variables » : la description, l’analyse et l’interprétation. Le premier 
processus concerne les données, à propos d’un phénomène étudié, ayant fait l’objet d’une 
description. Le second processus traite de l’analyse des données; « il convient maintenant pour le 
chercheur de les interroger, de les comparer, de faire ressortir les convergences, les divergences, 
les fils conducteurs. Il faut distinguer entre les dimensions centrales et celles qui sont périphériques, 
entre les éléments transversaux et les spécificités ». Le dernier processus, l’interprétation, fait 
appel à la créativité du chercheur qui, ayant développé une compréhension en profondeur face aux 
données, est en mesure de passer à un niveau conceptuel pour leur donner sens. « Si les processus 
de description et d’analyse reposaient beaucoup sur la compétence à utiliser divers outils de travail 
pour effectuer la réduction et la comparaison, le processus d’interprétation requiert de la part du 
chercheur des compétences qui sont plus de l’ordre de l’intuition, de l’inventivité, de la capacité 
de faire des liens avec les concepts théoriques, de nuancer, de relier les résultats avec ce qui est 
déjà connu à propos d’un phénomène donné ». Précisons que « le sens produit, interprété devra 
être crédible, cohérent et pertinent »232. D’ailleurs, Savoie-Zajc considère qu’une démarche 
« scientifiquement valide » doit être cohérente, non seulement au plan épistémologique, mais aussi 
                                                 
230 Pierre PAILLÉ et Alex MUCCHIELLI. L’analyse qualitative en sciences humaines et sociales, p. 11. 
231 Ibid., p. 40. 
232 Mentionnons que les auteurs se réfèrent à l’ouvrage d’Harry F. WOLCOTT. Transforming qualitative data: 
description, analysis and interpretation, Thousand Oaks, Sage, 1994. Marta ANADÓN et Lorraine SAVOIE- ZAJC. 
« Introduction […] », p. 2. 
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aux plans théorique et technique. Les choix effectués sont justifiés, clairs et marqués par un esprit 
ouvert. De fait, « ils sont guidés non pas par un aveuglement méthodologique mais par une 
intention de dégager une compréhension riche et originale de l’objet d’étude ».233 L’auteur partage 
la position d’Alvaro P. Pirès qui dit que « la fonction de la méthodologie n’est pas de dicter des 
règles absolues de savoir-faire, mais surtout d’aider l’analyste à réfléchir pour adapter le plus 
possible ses méthodes, les modalités d’échantillonnage et la nature des données à l’objet de sa 
recherche en voie de construction ».234 
 
Les approches en analyse qualitative sont nombreuses, diverses et complexes. D’ailleurs, selon 
Anadón et Savoie-Zajc, les différentes approches méthodologiques « proposent leurs propres 
règles et leur propres procédures analytiques : chacune offre ainsi des modalités particulières pour 
effectuer notamment la réduction des données et leur description, pour aller de l’avant avec les 
comparaisons et les mises en parallèle des données et elle donne un “ton” pour non seulement 
interpréter les données mais également pour rédiger la recherche ». En outre, d’après les auteurs, 
qui se réfèrent à Wolcott, « chaque recherche exprime dans des proportions différenciées, les trois 
processus description/analyse/interprétation ». Ainsi, « certaines approches seront plus centrées sur 
la description avec un degré moindre d’analyse et d’interprétation alors que d’autres exprimeront 
un volet d’analyse plus explicite. Toutefois, il faut retenir que malgré leurs différences, tous ces 
processus analytiques valorisent la place centrale de l’interprétation et du chercheur ».235 
 
1.1. Le choix des auteurs 
L’état de la recherche a permis de relever les principales contributions dans les champs 
disciplinaires de la psychologie, du leadership, de la théologie et des études religieuses qui se sont 
intéressés à notre objet d’étude. Pour construire un échantillonnage scientifiquement valide, nous 
avons procédé à deux opérations au cours de cette étape : sélectionner les auteurs et les documents 
pertinents à soumettre pour l’analyse. Dans un premier temps, nous avons ciblé trois auteurs 
                                                 
233 Lorraine SAVOIE-ZAJC. « Comment peut-on construire un échantillonnage scientifiquement valide? », 
Recherches qualitatives, Hors Série, n° 5, p. 99-100.  
234 Citation d’Alvaro P. PIRÈS. « .Échantillonnage et recherche qualitative : essai théorique et méthodologique », dans 
J. POUPART, J.-P. DESLAURIERS, L.-H. GROULX, A. LAPERRIÈRE, P. MAYER et A. P. PIRÈS, La recherche 
qualitative : Enjeux épistémologiques et méthodologiques, Boucherville, Gaëtan Morin, 1997, p. 113-172. Lorraine 
SAVOIE-ZAJC. « Comment peut-on construire un échantillonnage […] », p. 100.   
235 Marta ANADÓN et Lorraine SAVOIE- ZAJC. « Introduction […] », p. 2-3. 
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s’inscrivant dans chacune des disciplines – Thérèse d’Avila en théologie spirituelle, Karlfried Graf 
Dürckheim en psychologie transpersonnelle et Otto Scharmer en leadership – selon les critères de 
la pertinence théorique et empirique. D’une part, nous avons choisi les auteurs les plus pertinents 
dont les travaux semblent contenir les informations requises qui permettraient d’explorer les 
questions de recherche et d’analyse en générant des catégories. D’autre part, ces auteurs se 
distinguent par leur approche pragmatique; ils ont développé une démarche intégrant la dimension 
spirituelle pour répondre aux besoins de leurs contemporains. Rappelons que Thérèse, qui est 
encore grandement étudiée à notre époque, propose le chemin de la contemplation, à partir de son 
expérience et à l’intention de ses sœurs carmélites. Tandis que Dürckheim se voyait plutôt comme 
un guide spirituel et son rôle était surtout d’indiquer un chemin d’expérience et de guider les gens 
sur la voie initiatique. Pour Scharmer, la théorie et la pratique du processus en U est une approche 
innovante de conduite du changement empruntée par des leaders d’innovation, qui est en même 
temps une technologie sociale et une synthèse de processus décrits dans les traditions de sagesse.  
 
1.2. La sélection des données documentaires 
Il s’agit ici d’une analyse des données documentaires qui prend comme source primaire les écrits 
et les textes des trois auteurs à l’étude. Il convient de faire un bref survol des écrits de Thérèse, de 
Dürckheim et de Scharmer afin de localiser les textes pertinents et d’évaluer leur crédibilité ainsi 
que leur représentativité pour approfondir le phénomène à l’étude. Tout d’abord, avec ses deux 
tomes, la production littéraire de Thérèse comptant près de 2 500 pages est fort variée, « présente 
plusieurs niveaux et comprend divers genres », allant des écrits d’introspection à une narration, 
passant par des traités doctrinaux, des correspondances et des poésies.236 Nous avons procédé à une 
première lecture de l’œuvre thérésienne en sélectionnant quatre principaux écrits : 1) Livre de la 
vie, 1565; 2) Chemin de Perfection, 1566-1567; 3) Les Fondations, 1573-1582; Le Château 
intérieur, 1577. Le Livre de la vie est un écrit d’introspection, « regard sur son âme, itinéraire 
mystique entremêlé d’événements et d’expériences multiples, intimes et hautement ineffables, 
comme elle le dira elle-même ».237 Le Chemin de Perfection est un traité doctrinal qui contient une 
pédagogie pour les commençants, centré sur un travail d’ascèse et destiné aux douze jeunes sœurs 
de son premier carmel. Tandis que les Fondations est une narration, une chronique de voyages qui 
                                                 
236 Tomàs ÁLVAREZ. « Introduction générale », dans Thérèse d’AVILA, Œuvres complètes I, p. X. 
237 Notons qu’il y a eu deux rédactions, soit en 1562 et en 1565, seule cette dernière nous est parvenue. Ibid., p. X. 
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permet de bien saisir cette période de la vie de Thérèse où « elle entreprend rapidement ses 
fondations, elle acquiert son autorité sociale et son magistère spirituel ».238.En revanche, Le 
Château intérieur est une synthèse de théologie spirituelle sur le mode mystique, écrit pour exposer 
les étapes de l’expérience mystique, notamment les sommets de la vie spirituelle. « Il est destiné à 
des lecteurs fort expérimentés : les théologiens, ses confidents, et les religieuses adultes de ses 
carmels ».239 Par ailleurs, nous avons repéré des sources secondaires dans la littérature thérésienne, 
notamment des études sur Thérèse d’Avila et Le Château intérieur.240 Nous avons donc ciblé des 
auteurs pertinents avec lesquels nous pouvons entrer en dialogue, c’est-à-dire des commentateurs 
qui peuvent nous éclairer. De plus, des bons historiens sont capables d’interpréter le texte dans son 
contexte, ce qui veut dire de resituer le texte dans son contexte d’émergence. Enfin, les auteurs qui 
ont le même champ d’intérêt que nous, peuvent nous aider à nous situer et mettre en perspective 
l’originalité de notre recherche. 
 
Les écrits de Dürckheim comptent dix-huit ouvrages et recueils de texte totalisant près de 3 510 
pages, qui ont été publiés de 1949 à 2001 dans la version originale allemande avant d’être traduits 
en français. Nous avons fait une sélection en conservant douze ouvrages pour une première lecture : 
1) Le Japon et la culture du silence, 1985 [1949]; 2) Sous le signe de la grande expérience, 2006 
[1951]; 3) La percée de l’Être ou les étapes de la maturité, 1971 [1954]; 4) Hara, centre vital de 
l’homme, 1974 [1956]; 5) Pratique de l’expérience spirituelle, 1985 [1956]; 6) Le Zen et nous, 
1976 [1961]; 7) Pratique de la voie intérieure. Le quotidien comme exercice, 1968 [1961]; 8) La 
voie de la transcendance. L’homme à la recherche de son intégralité, 1991 [1968]; 9) Le Maître 
intérieur : le maître – le disciple – la voie, 1980 [1972]; 10) L’homme et sa double origine, 1983 
[1973]; 11) Méditer, pourquoi et comment, 1978 [1976]; 12) L’expérience de la transcendance, 
1987 [1984].241 Mentionnons qu’un certain nombre de ces ouvrages visent un large public et 
« indiquent une attention particulière au sujet et à son ouverture à une transcendance. Ils invitent 
le lecteur potentiel à revenir à l’essentiel ». Par ailleurs, depuis l979, on a vu apparaître quatre 
publications « qui font état d’entretiens que Dürckheim a eus avec des personnes qui se 
                                                 
238 Ibid., p. VIII. 
239 Ibid., p. XI. 
240 On compte près de 200 ouvrages et 260 articles, en langue française, anglaise et espagnole, ce qui indique que le 
message de Thérèse est toujours d’actualité et valable pour notre temps, et ce à travers les cultures. 
241 Notons que nous avons écarté les écrits concernant les récits, les textes de méditation ou de conférence, ainsi que 
les articles publiés.  
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reconnaissent comme ses élèves. Parmi eux on rencontre des prêtres et des religieux ». 242 En outre, 
parmi les huit ouvrages écrits à son sujet, nous relevons des témoignages des disciples ou amis de 
Dürckheim, une biographie de Gerhard Wehr et une thèse de Maryline Darbellay. 
 
Enfin, pour les écrits de Scharmer, trois documents sont disponibles totalisant près de 1 100 pages. 
On relève un premier ouvrage collectif qui introduit la théorie U, un écrit principal qui présente en 
détail la théorie et la pratique du processus en U et un récent ouvrage écrit en collaboration avec sa 
partenaire Katrin Kaufer, co-fondatrice du « Presencing Institute » : 1) Presence. An Exploration 
of Profound Change in People, Organizations, and Society, 2005; 2) Theory U: Leading from the 
future as it emerges, 2007; 3) Leading from the emerging future. From Ego-System to Eco-System 
Economies, 2013. Ces trois écrits ont été sélectionnés pour une première lecture attentive et 
approfondie. Concernant les articles scientifiques, nous relevons quelques articles dans la revue, 
Reflections, publiée par « The Society for Organizational Learning (SoL) Journal ». 
 
2. Les stratégies d’analyse des données et leurs étapes 
Concernant l’analyse de ces données, nous faisons appel à trois stratégies, le questionnement 
analytique, la catégorisation et la théorisation. L’ensemble des stratégies d’analyse que nous 
présentons comprend un certain nombre d’étapes, au nombre de huit, allant de la formulation des 
questions initiales à la mise en place d’une modélisation. Les deux premières stratégies d’analyse 
ont pour fonction de soutenir la démarche comparatiste entre les corpus des trois auteurs que nous 
avons retenus pour approfondir notre compréhension du phénomène à l’étude. La troisième 
stratégie a pour fonction d’explorer le processus créatif, le neuf qui peut émerger de ce croisement 
interdisciplinaire dans la compréhension de ce phénomène.  
 
2.1. L’analyse par questionnement analytique 
La première stratégie est une approche d’analyse par questionnement de type exploratoire que 
Paillé qualifie d’analyse par pistes. « La recherche n’étant pas fermée par une ensemble défini de 
questions, il devient possible de mettre en cheminement le questionnement initial et de le 
renouveler à partir des pistes qu’il apparaît intéressant de poursuivre, selon une logique de la 
                                                 
242 Maryline DARBELLAY. Karlfried G. Dürckheim. Une rencontre entre l’Orient et l’Occident, Paris, Harmattan, 
2008, p. 7-8. 
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découverte. »243 Ce premier niveau d’analyse se concentre sur le corpus de chacun des auteurs en 
appliquant aux textes des questions de recherche et d’analyse qui servent à observer les premières 
catégories émergentes. Dans la présente section, nous cherchons à expliciter la façon dont nous 
nous sommes réappropriés cette approche d’analyse que proposent Paillé et Mucchielli en fonction 
des particularités de la recherche. Cette stratégie d’analyse comprend trois principales étapes : 1) la 
formulation des questions initiales; 2) la constitution d’un canevas d’investigation; 3) la 
compilation d’éléments de réponse.  
 
2.1.1. Étape 1 : la formulation des questions initiales 
La première étape du travail fut de formuler et de sélectionner trois grandes questions de recherche 
opérationnalisant le mieux possible les objectifs recherchés : 
1) Quelles sont les filiations avec les principaux courants de pensée et leur influence sur la 
pensée de l’auteur et l’orientation de ses travaux? 
2) Quelles sont les principales étapes de développement de la conscience et leurs 
caractéristiques? 
3) Quels sont les éléments clés marquant le passage d’un état à un autre et leur rôle dans ce 
passage vers une conscience supérieure? 
Les questions de recherche sont pour Paillé et Mucchielli des questions en lien avec la 
problématique et les objectifs de recherche. « Ces questions se situent habituellement à un niveau 
général et prennent une forme relativement théorique. »244 
 
2.1.2. Étape 2 : la constitution d’un canevas d’investigation 
À la seconde étape, il a fallu, à partir de ces grandes questions, préparer un canevas investigatif 
composé des questions d’analyse qui s’adressent cette fois au corpus de données et prennent par 
conséquent une forme beaucoup plus analytique. Les questions d’analyse sont distinctes des 
questions de recherche. Elles « sont précises, opérationnelles et tournées vers le matériau 
empirique », tandis que les questions de recherche « sont toujours des questions relativement 
                                                 
243 Pierre PAILLÉ. « Pour une méthodologie de la complexité en éducation : le cas d’une recherche-action-formation ». 
Canadian Journal of Education/Revue canadienne de l’éducation, 1994, p. 225-226.  




larges, englobantes, collées aux objectifs centraux de l’enquête ».245 Au départ, les questions sont 
relativement générales. Puis, nous avons cherché à les expliciter, les préciser, les sous-diviser, les 
soumettre au corpus pour les revoir et les corriger. Notre analyse s’est effectuée à la fois avec les 
objectifs de recherche et les particularités du corpus à l’étude, assurant ainsi un niveau de validité 
important. Pour Paillé et Mucchielli, l’analyse par questionnement incarne une herméneutique « en 
tant qu’elle repose sur des allers-retours constants entre observations et questionnements, alors que 
l’évolution du canevas investigatif est fonction de la saisie plus nuancée de l’objet, et vice 
versa ».246 Pour que l’analyse progresse, les auteurs indiquent que le chercheur doit poser des 
questions au corpus, obtenir un premier niveau de réponse, puis convertir cette réponse en des 
questions supplémentaires, « jusqu’au moment où le canevas investigatif est suffisamment 
discriminant et que les divers éléments de réponse peuvent être rassemblés, détaillés et 
finalisés ».247 Le Tableau 2.1 (p. 77) montre le canevas investigatif que nous avons élaboré pour 
l’analyse du corpus de nos trois auteurs. Les questions de recherche et les questions analytiques 
deviennent ainsi des guides pour les appliquer au corpus et générer des éléments de réponses.  
 
2.1.3. Étape 3 : la compilation d’éléments de réponse 
À la troisième étape de l’analyse, le corpus est examiné à plusieurs reprises et le chercheur « va 
commencer à colliger, assembler et synthétiser les éléments de réponse ».248 Il fut possible de faire 
une première analyse des données en faisant une lecture attentive et répétée du matériau à l’étude 
de sorte à pouvoir identifier des segments de texte spécifiquement reliés à ces questions 
exploratoires, permettant ainsi de trouver des éléments de réponse relativement précis. À titre 
d’exemple, pour les écrits de Dürckheim, nous avons procédé à une première lecture des douze 
textes retenus selon l’ordre chronologique de leur parution dans la version originale allemande. 
Cette étape consiste essentiellement à mieux cerner l’ensemble du matériau en fonction des 
questions exploratoires, ce qui nous a conduits à faire quelques constats sur trois enjeux qui ont 
guidé le choix des écrits à soumettre à l’analyse : l’intervalle temps, la diversification et la 
saturation des données.249 Premièrement, la pensée de Dürckheim se développe et se précise
                                                 
245 Ibid., p. 221-222. 
246 Ibid., p. 211. 
247 Ibid., p. 214. 
248 Ibid., p. 216. 
249 Cette étude a été consultée pour nous donner des pistes de réflexion sur la nature de l’échantillon pour en constituer 
un qui soit le mieux fondé possible. Lorraine SAVOIE-ZAJC. « Comment peut-on construire […] », p. 99-111. 
Tableau 2.1 Les questions de recherche et d’analyse 
Question 1 




pensée et leur 





Question d’analyse 1.1  
Est-ce qu’il y a des liens de parenté de niveau factuel? Est-ce que l’auteur renvoie à 
des courants à l’intérieur ou à l’extérieur de sa discipline? 
Question d’analyse 1.2  
Y a-t-il des liens de parenté de niveau épochal? Comment l’auteur interprète-t-il son 
époque et quels sont les liens qu’il créé avec les autres dans cette époque? 
Question d’analyse 1.3  
Quels sont les liens de parenté entre les compréhensions de l’immanence et de la 
transcendance?250 De quelle manière, l’auteur définit l’expérience de l’immanence et 
de la transcendance? Est-ce de l’immanence radicale, de la transcendance intériorisée, 
de la transcendance horizontale ou de la transcendance verticale ? 
 
Question 2 




de la conscience 
et leurs 
caractéristiques? 
Question d’analyse 2.1 
Est-ce qu’il y a des étapes implicites ou explicites dans le développement de la 
conscience? 
Question d’analyse 2.2 
Comment peut-on décrire les étapes de développement de manière fonctionnelle? À 
partir de quelle étape, les personnes font l’expérience d’une conscience de soi élargie 
qui transcende leurs intérêts personnels? 
Question d’analyse 2.3 
À chaque étape, quels sont les liens que les personnes entretiennent avec elles-mêmes, 
les autres, la nature et le transcendant? Est-ce qu’il y a des valeurs qui les inspirent, 
les guident et orientent leurs actions? Y a-t-il un objet qui occupe la première place 
dans leur vie, dans le sens d’une préoccupation ultime?  
 
Question 3 




état à un autre et 
leur rôle dans ce 
passage vers une 
conscience 
supérieure? 
Question d’analyse 3.1 
Est-ce qu’il y a des expériences de vie, des événements (intérieurs ou extérieurs) qui 
favorisent ce passage? Quelle est la nature de ces événements? Quelle signification 
accorde-t-on à ces événements? Quel est le sens et le but de ces événements? Quel 
est le rôle que jouent les événements dans ce passage? 
Question d’analyse 3.2 
Comment peut-on favoriser l’expérience de la transcendance, la sortie de soi pour 
aller vers l’Autre? Quels sont les principes essentiels, les moyens, les conditions, les 
attitudes propices au développement de la vie spirituelle? Quels sont les obstacles au 
développement d’une conscience qui transcende le moi? 
Question d’analyse 3.3 
Quel est le but de la démarche et de quelle manière est-elle spirituelle? 
 
 
                                                 
250 Par immanence, nous désignons le « caractère de ce qui a son principe en soi-même, par opposition à transcendance 
qui indique une cause extérieure et supérieure ». Michel BLAY (dir.). Grand Dictionnaire de la philosophie, Paris, 
Larousse/CNRS éditions, 2003, p. 532. 
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davantage dans ses derniers écrits, ce qui manifeste une maturation et une capacité de synthèse. 
Deuxièmement, certains ouvrages révèlent un contenu plus diversifié qui rejoint la majorité des 
questions du canevas investigatif, alors que d’autres mettent l’accent sur certaines questions bien 
précises. Troisièmement, le critère de saturation théorique est certainement utile puisque nous 
observons que le point de saturation des données a été atteint à partir du moment où de nouveaux 
textes n’apportent plus de nouvelles informations, c’est-à-dire « les nouvelles données n’ajoutent 
pas de nouveau sens à ce qui est déjà compris ».251 Ces trois critères d’échantillonnage, l’intervalle 
temps, la diversification et la saturation des données, nous ont aidés à sélectionner quatre textes 
clés sur lesquels nous avons centré notre attention et qui servent de structure de base à l’analyse.252 
Les autres écrits de Dürckheim viennent en renfort pour répondre, approfondir ou clarifier certaines 
questions.  
 
Ainsi, pour chacun des quatre textes à analyser, nous avons d’abord numérisé chaque document en 
format PDF afin d’utiliser un outil de gestion de fichier PDF, Adobe Acrobat X Pro. Ensuite, lors 
de la première lecture, nous avons surligné les segments de texte reliés aux questions de recherche. 
Puis, nous avons créé des tableaux dans Word pour chaque document afin de relier des segments 
de texte aux questions de recherche. Ce tableau est structuré en trois parties. La première qui 
correspond à la partie supérieure du tableau sert à l’identification du document, du chapitre et des 
questions de recherche relevées dans les segments de texte. Pour la seconde partie, nous avons 
utilisé l’outil « prendre un instantané » pour copier l’intégralité du contenu sélectionné (la page 
avec les segments de textes surlignés) dans la colonne de droite du tableau. Quant à la troisième 
partie associée à la colonne de gauche (en marge), elle concerne la prochaine stratégie d’analyse; 
elle sert à étiqueter les segments de texte en procédant à la codification du corpus, c’est-à-dire à 
l’identification des premières catégories émergentes. 
 
 
                                                 
251 L’auteure se réfère à l’ouvrage de Barney G. GLASER et Anselm L. STRAUSS. The Discovery of Grounded 
Theory, Hawthorne, NY, Aldine Press, 1967.Lorraine SAVOIE-ZAJC. « Comment peut-on construire […] », p. 109. 
252 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Pratique de la voie intérieure. Le quotidien comme exercice, Traduit de l’allemand 
par F. Lowenbach, Paris, Le courrier du Livre, 1968 [1961], 117 p.; Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la 
transcendance. L’homme à la recherche de son intégralité, Traduit de l’allemand par C. de Bose, Paris, Albin Michel, 
1991 [1968], 251 p.; Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’homme et sa double origine, Traduit de l’allemand par C. de 
Bose, Paris, Les Éditions du Cerf, 1983 [1973], 221 p.; Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer, pourquoi et comment, 
Traduit de l’allemand par C. de Bose, Paris, Le Courrier du Livre, 1978 [1976], 181 p. 
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2.2. L’analyse à l’aide des catégories conceptualisantes 
La deuxième stratégie d’analyse par catégories conceptualisantes de Paillé et Mucchielli est issue 
de l’approche de théorisation ancrée (Grounded Theory), mise au point en 1967 par Barney G. 
Glaser et Anselm L. Strauss.253 Elle repose sur la création et le raffinement de catégories visant une 
posture conceptuelle et non pas seulement descriptive face aux données à analyser254. Pour Paillé 
et Mucchielli, la catégorie est l’outil principal de l’analyse, « un outil de conceptualisation », de 
théorisation en progression, qui va bien au-delà de la rubrique ou du thème.255 La catégorie peut 
être définie comme :  
une production textuelle se présentant sous la forme d’une brève expression et 
permettant de dénommer un phénomène perceptible à travers une lecture conceptuelle 
d’un matériau de recherche. […]  
Une catégorie désigne donc directement un phénomène. Elle représente la pratique par 
excellence à travers laquelle se déploie l’analyse en acte. À la différence de la 
« rubrique » ou du « thème », elle va au-delà de la désignation de contenu pour 
incarner l’attribution même de la signification.256  
 
Cette approche permet de mettre directement en place « les bases d’une théorisation des 
phénomènes, sans qu’il n’y ait de décalage entre l’annotation du corpus et la conceptualisation des 
données ».257 Par ailleurs, même si notre intention n’est pas d’aller jusqu’à une théorisation 
avancée, cette méthode est très stimulante puisqu’elle offre la possibilité de nommer et de définir 
l’ensemble des catégories, puis de les mettre en relation dans un schéma ayant pour but de proposer 
un cadre conceptuel destiné à approfondir la compréhension de notre objet d’étude.258 Cette 
                                                 
253 Selon Paillé, l’analyse qualitative de théorisation ou l’analyse par théorisation ancrée vise « à générer inductivement 
une théorisation au sujet d’un phénomène culturel, social ou psychologique, en procédant à la conceptualisation et la 
mise en relation progressives et valides de données empiriques qualitatives ». Cette approche constitue une adaptation 
de la grounded theory et se distingue de trois manières. En premier lieu, elle est conçue comme méthode d’analyse des 
données et non pas comme stratégie générale de recherche. En second lieu, elle met de côté l’objectif de production 
de théorie et se concentre sur le processus de théorisation qui est plus réaliste et moins engageant. En dernier lieu, elle 
est traitée sous l’angle d’étapes successives de construction théorisante, plutôt qu’en termes d’opérations multiples de 
codage. Ainsi, Paillé met en évidence six grandes étapes dans le processus de théorisation : 1) la codification; 2) la 
catégorisation; 3) la mise en relation; 4) l’intégration; 5) la modélisation; 5) la théorisation. Pierre PAILLÉ. 
« Qualitative par théorisation (analyse) », dans Alex Mucchielli (dir.), Dictionnaire des méthodes qualitatives en 
sciences humaines et sociales, Paris, Armand Collin, 2009 [1996], p. 206.  
254 Pierre PAILLÉ et Alex MUCCHIELLI. L’analyse qualitative […], p. 17. 
255 Pierre PAILLÉ et Alex MUCCHIELLI. « L’analyse à l’aide des catégories conceptualisantes », L’analyse 
qualitative […], p. 327. 
256 Ibid., p. 316. 
257 Ibid., p. 315. 
258 D’ailleurs, selon Paillé, il ne s’agit pas seulement de produire une théorie, mais d’« amener des phénomènes à une 
compréhension nouvelle, insérer des événements dans des contextes explicatifs, lier dans un schéma englobant les 
acteurs, interactions et processus à l’œuvre dans une situation éducative, organisationnelle, sociale, etc. Théoriser, c’est 
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stratégie de type inductive et herméneutique est utilisée dans les études de nature qualitative et 
exploratoire visant à donner un sens à un corpus de données brutes mais complexes. Comme le 
soulignent Paillé et Mucchielli, le travail d’analyse à l’aide des catégories « se réalise avec tout 
matériau d’enquête »; il doit être enraciné dans la réalité empirique, ancré dans les données 
empiriques.259 Cette approche se distingue par le fait que la collecte des données et l’analyse se 
font simultanément, de sorte qu’elles peuvent s’interinfluencer et s’éclairer les unes les autres260. 
D’ailleurs, Paillé soutient que c’est par le biais de la comparaison continue des données et du 
produit de ses analyses qu’il est possible d’obtenir une adéquation entre la théorisation en 
construction et la réalité empirique.261 Cette stratégie d’analyse est, de façon bien distincte, une 
démarche itérative de théorisation progressive d’un phénomène, « c’est-à-dire qu’elle ne parvient 
que progressivement, par le jeu d’approximations successives, à la conceptualisation de son 
objet ».262 D’ailleurs, la logique itérative n’implique pas un aller-retour entre le classement et 
l’interprétation, « mais entre l’interprétation/théorisation et la réinterprétation/théorisation, en lien 
avec les données empiriques ainsi qu’en prise directe avec la recherche en cours. Et surtout, le 
travail analytique est un travail d’induction, progressif, ne faisant que très peu appel à des concepts 
ou catégories déjà nettement formulés. »263 Il s’installe donc un va-et-vient productif à l’intérieur 
même du corpus.  
 
Nous présentons deux étapes pouvant caractériser le travail d’analyse à l’aide des catégories : 4) la 
codification du corpus; 5) la génération de catégories. Comme le souligne Paillé, « les étapes sont 
présentées dans un ordre qui reflète le processus réel de théorisation d’un corpus, mais il ne faudrait 
pas comprendre qu’elles sont exclusives les unes des autres et que la progression est linéaire. Il y 
a un chevauchement important de la codification et de la catégorisation, surtout au début, et les 
                                                 
en même temps, s’acheminer vers cette compréhension, contextualisation ou mise en relation. » Pierre PAILLÉ. 
« Qualitative par théorisation (analyse) », p. 207. 
259 Pierre PAILLÉ et Alex MUCCHIELLI. « L’analyse à l’aide des catégories […] », p. 324; Pierre PAILLÉ. 
« Qualitative par théorisation (analyse) », p. 207.  
260 Pierre PAILLÉ. « L’analyse par théorisation ancrée », Cahiers de recherche sociologique, n° 23, 1994, p. 152. 
261 L’auteur se réfère aux travaux de Barney G. GLASER et Anselm L. STRAUSS. The Discovery of Grounded Theory; 
Barney G. GLASER et Anselm L. STRAUSS. La découverte de la théorie ancrée. Stratégies pour la recherche 
qualitative, Paris, Armand Colin, 2009. Pierre PAILLÉ. « Qualitative par théorisation (analyse) », p. 207.  
262 Ibid., p. 207.  
263 Pierre PAILLÉ et Alex MUCCHIELLI. « L’analyse à l’aide des catégories […] », p. 327. 
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boucles de rétroaction sont nombreuses. Il n’en reste pas moins que la mise en relation […] ne peut 
se faire sans une bonne catégorisation préalable […], et cela est vrai de toutes les étapes. »264 
 
2.2.1. Étape 4 : la codification du corpus 
La quatrième étape, la codification, consiste « à étiqueter l’ensemble des éléments présents dans le 
corpus initial ».265 Il s’agit d’étiqueter les segments de texte qui présentent des unités de sens par 
des termes (mots, expressions ou courtes phrases). La codification vise à cerner, à l’aide de termes 
qui seront écrits dans la colonne de gauche du tableau (en marge), – que nous avons décrit à l’étape 
précédente et qui est notre outil d’analyse, – l’essentiel de ce qui est exprimé ou observé dans le 
corpus de l’auteur. Cela veut dire pour Paillé que « les mots ou expressions retenus pour résumer 
le propos recueilli » doivent être très près de ce qui est exprimé par l’auteur.266 Cette étape de 
l’analyse « en est une d’examen attentif et de reformulation authentique de la réalité vécue et 
manifestée ou exprimée ».267 La codification initiale permet de faire le passage à la catégorisation. 
En effet, on remarque que les termes employés sont « de nature et de portée différentes »; certains 
ont déjà « une consistance conceptuelle » et ils « pourront être transformées en catégories » alors 
que d’autres sont « accessoires ». Ainsi, avant de passer à la catégorisation, il importe selon Paillé 
« de mettre à profit, de relire les codes, de les regrouper – sur une feuille à part –, de les comparer, 
de les questionner, de la classifier, de chercher l’ordre plus élevé, etc. ».268 D’ailleurs, il est à noter 
que le travail de codification va cesser à partir d’un certain moment. L’analyse a en effet évolué, 
« certaines réponses ont commencé à se faire jour, les catégories d’importance se sont précisées, le 
phénomène central a commencé à prendre forme ». C’est alors que la codification « peut être 
progressivement abandonnée à mi-chemin de la recherche, voire avant dans certains cas. 
Éventuellement, même la catégorisation ne sera pas effectuée de façon aussi stricte. »269  
 
À titre d’exemple, pour Dürckheim, nous avons d’abord procédé à une lecture attentive de 
l’ensemble des éléments de réponse présents dans le corpus  que nous avons obtenus à la précédente 
étape. Pour chacun des quatre textes, nous avons tenté de qualifier par des mots ou des expressions 
                                                 
264 Pierre PAILLÉ. « L’analyse par théorisation ancrée », p. 153-154. 
265 Ibid., p. 153. 
266 Pierre PAILLÉ. « Qualitative par théorisation (analyse) », p. 209. 
267 Ibid., p. 208. 
268 Pierre PAILLÉ. « L’analyse par théorisation ancrée », p. 157. 
269 Ibid., p. 158. 
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le propos développé à l’intérieur du corpus sur lequel porte l’analyse. Ainsi, dans le processus de 
codification, les codes conceptuels (les premières catégories) et les autres codes sont généralement 
créées à partir des phrases ou des sens trouvés dans les portions de texte. Puis, nous avons créé un 
tableau-synthèse pour chacun des textes permettant de faire le lien entre les questions de recherche, 
les questions d’analyse et les premières catégories émergentes (les codes conceptuels). Enfin, nous 
avons poursuivi la révision et le raffinement des premières catégories. Nous avons tenté de réduire 
les catégories redondantes ou similaires, de regrouper certaines catégories sous une catégorie plus 
large. Les résultats préliminaires ont permis d’entrevoir des catégories selon trois regroupements 
principaux : l’anthropologie, le diagnostic et la démarche. C’est alors que nous avons rédigé une 
première ébauche du chapitre à propos de Dürckheim en fonction de ces trois regroupements. 
Comme notre étude s’inscrit dans une perspective historique et interdisciplinaire, il importe de 
préciser qu’à cette étape, nous avons cherché à assembler et à synthétiser les éléments de réponse 
sous la forme des premières catégories émergentes en restant très près du langage et du corpus de 
l’auteur. C’est pourquoi nous avons eu recours, tout au long de la rédaction, à de nombreuses 
citations de l’auteur.  
 
Nous avons procédé de la même façon pour les étapes 3 et 4 avec les corpus de Scharmer et de 
Thérèse avant de passer à la rédaction d’une première version de leur chapitre. Notons que pour 
les écrits de Scharmer, nous avons sélectionné un ouvrage clé disponible en version française, 
Théorie U. Diriger à partir du futur émergent, pour entreprendre l’analyse. Un autre ouvrage, 
Leading from the Emerging Future. From Ego-System to Eco-System Economies, a été utilisé 
comme complément à l’analyse. Quant à Thérèse, nous avons décidé de centrer notre analyse sur 
son œuvre magistrale, Le Château intérieur, et de puiser à ces trois autres écrits : Livre de la vie; 
Chemin de Perfection, Les Fondations. Nous avons aussi eu recours à d’autres auteurs pour 
compléter notre analyse.  
 
2.2.2. Étape 5 : la génération de catégories 
À cette étape de l’analyse, la catégorisation, « les aspects les plus importants du phénomène à 
l’étude commencent à être nommés ».270 Pour Paillé, la catégorisation consiste « à porter l’analyse 
à un niveau conceptuel en nommant de manière plus riche et plus englobante les phénomènes, les 
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événements qui se dégagent des données ».271 Rappelons qu’une catégorie est un mot ou une 
expression « désignant, à un niveau relativement élevé d’abstraction, un phénomène culturel, social 
ou psychologique tel que perceptible dans un corpus de données. […]. C’est à travers la catégorie 
que la théorisation commence à émerger, c’est elle que le chercheur, sans relâche, manie, 
développe, met en relation, subdivise, etc. ». Lorsque le chercheur interroge le matériau de 
recherche, les questions suivantes lui servent de guide en cours d’analyse : « Qu’est-ce qui se passe 
ici? De quoi s’agit-il? Je suis en face de quel phénomène? » 272 La catégorie est un outil dynamique, 
toujours en construction. Selon Paillé et Mucchielli, il importe à cette étape de l’analyse de 
soumettre toute catégorie d’importance à un travail d’explicitation qui implique trois exercices 
fructueux : « la définition de la catégorie, la spécification de ses propriétés, et l’identification de 
ses conditions d’existence ».273 D’abord, il s’agit de définir avec clarté, précision et concision, le 
phénomène représenté par la catégorie. Ensuite, le deuxième exercice vise à spécifier ses propriétés 
essentielles, c’est-à-dire extraire du phénomène les éléments qui le distinguent, le caractérisent, le 
constituent. Enfin, un troisième exercice consiste à tenter de spécifier ses conditions d’existence, 
ce qui signifie d’identifier ce qui doit être obligatoirement présent pour que la catégorie existe, se 
manifeste. Pour ces auteurs, les conditions d’existence d’un phénomène « renvoient aux situations, 
événements ou expériences en l’absence desquelles le phénomène ne se matérialiserait tout 
simplement pas dans le contexte qui est le sien ».274 D’ailleurs, selon eux, ce troisième exercice est 
très fructueux et représente un point tournant dans le travail de théorisation : 
Il permet de briser la linéarité de la catégorisation au moment où elle tend à se 
constituer en une liste statique de phénomènes. Il élargit le regard, vivifie l’attention, 
renouvelle l’écoute. Il fournit perspective, profondeur et dimension aux phénomènes. 
Il offre en fait la possibilité de systématiser le travail d’élucidation du contexte, dont 
l’importance a été maintes fois réitérée. Cet exercice marque également le début du 
travail de mise en relation conceptuelle […], qui peut être éventuellement poursuivi à 
une échelle plus importante, dépendamment de l’ampleur de l’étude.275 
 
En permettant d’approfondir chacune des catégories pertinentes, ces trois exercices de 
développement de la catégorie « vont avoir un effet “domino” sur l’ensemble de la catégorisation ». 
En effet, certaines catégories existantes « devront être revues et recentrées », alors que d’autres 
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« devront être scindées ou fusionnées ». À cette étape de l’analyse, prédominent trois opérations : 
« l’itérativité (la comparaison continue), la réflexivité (la théorisation continue) et la récursivité (la 
réévaluation continue) ».276 Cela signifie qu’à partir de ce moment, le travail d’analyse se 
complexifie, dans le sens que « la description s’enrichit, les nuances apparaissent, la 
compréhension se raffine, la théorisation émerge tout en multipliant ses racines au niveau de 
l’ensemble du corpus ».277 Comme le souligne Paillé, cette activité permet d’acquérir et d’affiner 
« la sensibilité théorique du chercheur, c’est-à-dire la capacité de tirer un sens des données, de 
nommer les phénomènes en cause, d’en dégager les implications, les liens, de les ordonner dans un 
schéma explicatif, bref de les analyser, de les théoriser ». Cela veut dire pour un chercheur d’« être 
capable de porter un regard pénétrant sur le phénomène à l’étude, de savoir distinguer le 
fondamental de l’accessoire ».278 
 
Concernant la question de la validité externe du travail d’analyse à l’aide de catégories, Paillé et 
Mucchielli soutiennent qu’il est irréaliste de penser qu’un chercheur externe au projet peut arriver 
à la même catégorisation du corpus.279. D’ailleurs, à ce propos Glaser et Strauss écrivent : 
« Toujours dépendante de l’habileté et de la sensibilité du chercheur, la méthode comparative 
continue n’est pas conçue (comme c’est le cas pour l’analyse quantitative) pour garantir que deux 
chercheurs, travaillant indépendamment avec les mêmes données, parviendront aux mêmes 
résultats; elle est conçue pour tolérer, avec rigueur, une certaine imprécision et une flexibilité, à la 
base de l’élaboration créative de théorie. »280 
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277 Pierre PAILLÉ. « Qualitative par théorisation (analyse) », p. 209-210. 
278 Pierre PAILLÉ. « L’analyse par théorisation ancrée », p. 160-161. 
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280 Barney G. GLASER et Anselm L. STRAUSS. « La méthode de comparaison continue de l’analyse qualitative ». 
La découverte de la théorie ancrée […], p. 205. 
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À titre d’exemple, pour Thérèse, nous avons procédé à une lecture attentive et approfondie de la 
première version de son chapitre, respectant ainsi l’ordre chronologique de l’histoire, pour 
entreprendre cet exercice de développement des catégories. Cette lecture nous a amenés à un long 
travail de raffinement conceptuel et d’adéquation empirique visant à définir les catégories, à en 
dégager les propriétés essentielles et à en spécifier les conditions d’existence. Le Tableau 2.2 
(p. 86) donne un exemple des résultats obtenus pour deux catégories chez Thérèse d’Avila. Au 
terme de ce travail de construction et de consolidation des catégories, nous avons rédigé une 
nouvelle version du chapitre en mettant en perspective les résultats de notre analyse. D’ailleurs, 
chacune des catégories de notre analyse porte en elle une description riche et une analyse fine d’un 
aspect important du phénomène étudié. Nous avons poursuivi ce travail de catégorisation chez nos 
deux autres auteurs, Dürckheim et Scharmer. 
 
2.3. L’analyse par théorisation émergeant de la catégorisation 
La troisième stratégie se concentre sur les processus relativement complexes de théorisation, les 
opérations avancées de l’analyse par théorisation s’inscrivant dans la démarche de Paillé et 
Mucchielli, à savoir : 6) la mise en relation des catégories; 7) le travail d’intégration argumentative; 
8) la mise en place d’une modélisation.281  
 
2.3.1. Étape 6 : la mise en relation des catégories 
Si à cette étape, la mise en relation des catégories générées à l’étape précédente est forcément 
commencée, il s’agit ici de la systématiser. C’est une démarche d’investigation qui cherche des 
liens tout autant qu’il en constate. D’ailleurs, pour Paillé, la mise en relation est l’opération la plus 
complexe de l’analyse car chacune des catégories possède des propriétés, répond à des conditions 
d’existence, et prend des formes diverses. « Or, dit-il, tous ces éléments peuvent être mis en 
relation. » 282. Mettre en relation pour Paillé et Mucchielli signifie, « selon le cas, postuler, isoler 
ou approfondir un lien. Ce lien est parfois un élément propre du discours de l’acteur; à d’autres 
moments, il origine d’un essai de sens du chercheur, ou encore il est suggéré par un référent 
théorique d’emprunt. ».283  
                                                 
281 Rappelons que cette étude se limite à la mise en place d’une modélisation. Il serait intéressant de conduire 
ultérieurement un travail de terrain sur la base d’expériences de participants afin d’ancrer cette théorisation. 
282 Pierre PAILLÉ. « Qualitative par théorisation (analyse) », p. 210. 
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Tableau 2.2 Définitions, propriétés et conditions d’existence des catégories chez Thérèse 
 
Thérèse d’Avila (1515-1582) – Regroupement 1 : 
Diagnostic sur la condition des femmes au Siècle d’or  
Expérience de rupture dans l’histoire humaine 
Définition 
Tournant majeur dans l’histoire de l’Europe au XVIe siècle qui ouvre la voie à une 
perspective nouvelle : le passage d’une vision surnaturelle du monde où tout gravitait 
autour de Dieu à une nouvelle vision qui place la personne au centre de tout.  
Propriétés 
 Modification de la conception de la personne et ses rapports au monde pendant 
la période de la Renaissance (transition du Moyen Âge à l’époque moderne);  
 Contexte marqué par un grand nombre de bouleversements dans tous les 
domaines (géographique, politique, économique, spirituel, culturel, etc.). 
Conditions d’existence 
 Émergence d’un nouveau courant culturel européen, l’humanisme, qui apporte 
une nouvelle vision de la personne, de la science, de la société; 
 Élaboration d’un être nouveau, caractérisé par les traits suivants : la 
revendication de la liberté associée à l’autonomie de l’individu; le sens critique 
qui commence à se développer face à l’autorité; une nouvelle conception de la 
science qui s’appuie sur l’expérience; et la recherche de l’intériorité. 
 
Réforme des ordres religieux et effervescence mystique 
Définition 
Esprit de l’époque est à la réforme et à la mystique avec l’apparition d’un humanisme 
chrétien.  
Propriétés 
 Mouvement vers l’observance et la réforme (un retour à la règle primitive initié 
par les franciscains) au sein des ordres religieux (jésuites, carmélites, 
dominicains, etc.); 
 Éloignement graduel de la vision anthropologique chrétienne qui avait dominé le 
passé et développement de tout un courant mystique avec une vision 
caractéristique de l’être humain. 
Conditions d’existence 
 Rôle central du cardinal Cisneros dans le développement de l’humanisme et de 
la réforme à l’intérieur de l’Église (Université d’Alcalá, Bible polyglotte, 
traduction des écrits mystiques médiévaux dans une langue vernaculaire); 






C’est l’étape où l’interprétation débute véritablement, ce qui suppose la comparaison des catégories 
de l’analyse tant au niveau disciplinaire qu’interdisciplinaire. Nous travaillons simultanément à 
deux niveaux : concrètement, au niveau du corpus d’un auteur et, à un deuxième niveau de 
questionnement, celui qui permet de postuler des liens entre les corpus de trois auteurs. Pour chacun 
des auteurs, nous avons systématisé la mise en relation des catégories les unes avec les autres, en 
trouvant des liens qui ont déjà commencé à s’imposer d’eux-mêmes lors du travail de 
consolidation. Notre approche du matériau empirique est d’abord traversée par une volonté de 
compréhension. Comprendre pour Paillé et Mucchielli, c’est « d’abord, entendre, mais c’est aussi 
faire du sens, accéder à l’intelligibilité du discours, des expériences et des pratiques. Ceci implique, 
à l’origine un discours relativement cohérent ou des événements suffisamment accessibles. »284 
Mais, il y a plus. Il s’agit pour le chercheur d’accéder à l’intuition qui transcende la logique linéaire 
par une analyse transversale, qui permet d’être présent à ce qui émerge : 
Il y a donc un temps d’écoute et un temps de l’interprétation/théorisation. Bien sûr, ces 
deux temps se recoupent, se chevauchent, on ne peut pas dire que l’un précède toujours 
l’autre. Tout chercheur de terrain a possiblement rencontré dans sa pratique la situation 
suivante : en comprenant la situation de nouveaux participants à son étude, le 
chercheur, tout à coup, comprend sous ce nouvel angle la situation des participants 
rencontrés auparavant. On touche ici à nouveau à l’inextricable question du jeu 
complexe de la « théorie » et du « réel », et de la compréhension non linéaire. Le point 
qui est avancé dans le présent cas est que l’articulation de liens relativement complexes 
entre les propositions de sens issues d’un premier examen du matériau à l’étude exige 
en fait un temps d’analyse qui est celui de la familiarisation avec le corpus, laquelle 
peut toujours réserver des surprises. Cette familiarisation, comme on l’a montrée au 
cours des chapitres précédents, passe par un examen proximal des transcriptions 
d’entretien, notes de terrain ou autres documents recueillis et consiste d’abord en une 
tentative de cerner ou nommer les phénomènes se présentant à l’analyste, à partir de 
ce que les participants à la recherche ont voulu donner à voir et entendre de leur 
expérience du phénomène à l’étude. À mesure que cet examen progresse, un regard 
plus large émerge et les phénomènes apparaissent non plus uniquement significatifs 
en soi mais en relation les uns avec les autres.285 
 
C’est donc en se familiarisant avec les données de chaque auteur, que nous avons pu accéder plus 
intimement au sens révélé au sein des interactions. Il y d’abord un premier niveau de mise en 
relation qui est un exercice exploratoire. Ensuite, intervient un deuxième niveau qui débouche sur 
la mise en évidence de liens. Le travail se poursuit jusqu’au moment où intervient un troisième 
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niveau de mise en relation nécessitant un travail plus systématique car l’analyse se précise et que 
de plus en plus de liens d’imposent. « Le tableau d’ensemble se complexifiant, il devient nécessaire 
d’opérer plus systématiquement au niveau de la mise en relation des catégories les plus 
importantes. »286 C’est là que le travail de mise en relation va viser « à documenter des liens, à 
compléter l’examen vertical du corpus par une analyse transversale, à déceler, dégager, expliciter 
le motif derrière la forme, bref à reconstruire l’événement, l’expérience, la trajectoire ».287 Il s’agit 
donc ici d’œuvrer à la reconstitution d’un puzzle à partir des morceaux que le chercheur a lui-même 
en partie structurés. Rappelons ici l’importance de la stratégie de comparaison continue au sein du 
travail de théorisation. « Générer une théorisation solide et juste, cela implique de constamment 
chercher à comparer des incidents, des contextes, des personnes, des lieux. »288 Il s‘agit du même 
coup d’exercer une vigilance accrue quant aux éléments qui tendent à converger ou à diverger.  
 
Concrètement, pour les chapitres 4 à 6 qui se concentrent sur la présentation des résultats des 
analyses disciplinaires de chacun de nos auteurs, nous avons procédé à un travail de mise en relation 
des catégories et de transposition schématique permettant de dégager des ensembles significatifs, 
selon trois regroupements principaux : le diagnostic, l’anthropologie et la démarche. Pour chacun 
des regroupements, nous avons illustré, dans un schéma la structure pyramidale, c’est-à-dire le 
travail de mise en relation effectué, mettant en relief la catégorie principale (le diagnostic, par 
exemple), des catégories d’ensemble et des formes spécifiques de ces catégories.  
 
2.3.2. Étape 7 : le travail d’intégration argumentative  
L’analyse menée jusqu’à présent montre à quel point elle peut se complexifier avant d’aboutir à 
une démarche de modélisation ou de théorisation du phénomène à l’étude. Or, comme le soulignent 
Paillé et Mucchielli, la théorisation d’un corpus de données participe toujours en partie d’un travail 
de création :  
Une théorisation ne naît jamais d’elle-même, elle doit être appréhendée, édifiée, 
articulée, consolidée. Elle ne prend la forme qui est la sienne qu’au terme d’un long 
processus créatif impliquant des décisions à tous les niveaux. Tout un travail de 
construction est nécessaire. S’il y a construction, il y a évidemment un ouvrier, avec 
sa posture, sa sensibilité, ses intentions de communication, et surtout la compréhension 
originale et singulière qu’il porte de la situation au terme de l’enquête, et qu’il voudra 
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communiquer. La théorisation comme résultat de recherche est une somme discursive, 
elle porte un message, celui de l’articulation précise des phénomènes qui est 
susceptible, selon l’auteur, de mieux faire avancer notre compréhension de la situation. 
C’est cela défendre une thèse.289 
 
Ce point est important car il signifie que, par sa modélisation/théorisation, le chercheur va prendre 
la parole et proposer une compréhension qui n’est pas donnée a priori puisqu’elle est émergente. 
« Elle est le résultat d’un long et patient travail d’écoute, d’annotation, d’écritures et de 
synthèses. »290 Et l’assemblage des données est le résultat de son travail de synthèse. C’est donc à 
cette étape qu’intervient le travail d’intégration argumentative de l’ensemble. Pour Paillé et 
Mucchielli, « toutes les situations d’analyse exigent, à divers moments du processus, un travail 
d’éclaircissement des diverses entités conceptuelles et une intégration théorique autour d’un certain 
nombre d’arguments stratégiques »291. Ce resserrement analytique et cette intégration 
argumentative s’imposent pour parvenir à l’objectif visé, soit de « reconstituer, de manière 
schématique et sous un angle signifiant, une situation existentielle, interactionnelle, sociale ou 
culturelle, en vue d’en renouveler la compréhension » au sein d’une communauté d’étude ou d’un 
groupe d’acteurs.292 Or, comme nous l’avons dit, ce travail d’intégration ne va pas de soi, il n’est 
pas donné d’avance puisqu’il va émerger de l’analyse en cours et de l’interprétation que le 
chercheur en fait. Néanmoins, les auteurs indiquent certaines précautions à prendre. En premier 
lieu, s’assurer d’une bonne prise sur les données en limitant la multiplication des catégories et en 
resserrant l’analyse par une collecte de données plus sélective. En second lieu, « rechercher la 
trame derrière les événements et les phénomènes ». En troisième lieu, faire le passage « d’une 
vision sélective et linéaire, centrée sur les entités conceptuelles, à une vision globale et unificatrice, 
axée sur la constitution d’un tableau d’ensemble ». En quatrième lieu, regrouper les entités 
conceptuelles en lien avec un point important de la situation analysée, un morceau du puzzle. En 
cinquième lieu, s’assurer de mettre en avant la contribution principale de l’analyse en cours et la 
thèse. En sixième lieu, « intégrer l’ensemble du travail de théorisation autour des arguments 
principaux de la proposition de compréhension ». En dernier lieu, « revenir, à partir du fil 
                                                 
289 Ibid., p. 389. 
290 Ibid., p. 389. 
291 Ibid., p. 392. 
292 Ibid., p. 393. 
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conducteur principal, aux diverses entités conceptuelles et raffermir ou nuancer la structure 
conceptuelle et argumentative ».293   
 
De façon concrète, cette étape se concrétise au chapitre 7, consacré à l’interprétation des résultats 
selon une perspective interdisciplinaire et complémentaire à partir des schémas de comparaison 
des trois axes relevés chez nos trois auteurs : le diagnostic, l’anthropologie et la démarche. Le 
travail d’intégration argumentative a permis d’unifier un certain nombre de propositions de sens à 
partir des constats les plus importants de l’étude. Ainsi, dans ce chapitre, des arguments principaux 
sont proposés et qui ont émergés tout au long de ce long processus exploratoire et créatif autour de 
trois axes d’analyse qui résument notre compréhension du phénomène à l’étude – le processus de 
croissance spirituelle et son rôle dans le développement d’une conscience postconventionnelle et 
transpersonnelle chez les acteurs de changement en innovation sociale. 
 
2.3.3. Étape 8 : la mise en place d’une modélisation 
La mise en place d’une modélisation, selon Paillé et Mucchielli, nécessite « un travail de 
transposition schématique qui permet de passer d’un plan linéaire à un regroupement et une 
constellation en lien avec une argumentation ». Il s’agit ici de présenter une vision précise de 
l’articulation de l’ensemble qui découle « d’un processus évolutif et non d’une finalité d’analyse ». 
D’ailleurs, selon les auteurs, l’intégration argumentative est le nœud, la synthèse, qui contribue à 
l’émergence d’un sens global, « de l’équilibre qui naît de la juste composition des tensions, des 
polarités, des ruptures ».294 Mentionnons qu’à cette dernière étape de la démarche scientifique, le 
chercheur vise à mettre en avant une modélisation avancée des données de son enquête. C’est là 
qu’« il dégage, au sein de cet ensemble, un phénomène traversant de façon significative une partie 
importante du corpus », permettant ainsi de répondre de façon originale et synthétique aux objectifs 
de la recherche.295 Ainsi, dans ce dernier chapitre, nous mettons en lumière les éléments principaux 
en émergence qui permettent d’accéder à une compréhension globale du phénomène à l’étude. 
 
                                                 
293 Ibid., p. 390. 
294 Ibid., p. 394-395. 




Le chapitre méthodologique de cette thèse met en évidence l’ensemble des stratégies investigatives 
et des opérations permettant de répondre à notre question de recherche principale et de vérifier 
notre hypothèse de recherche. Dans un contexte de crises et d’innovations sociales, et un monde 
d’interdépendance croissante, nous voulons savoir de quelle manière le processus de croissance 
spirituelle contribue au développement d’une conscience postconventionnelle et transpersonnelle 
chez les acteurs de changement, c’est-à-dire une conscience qui transcende l’intérêt personnel des 
individus, des organisations et des sociétés. Le design méthodologique porte sur une démarche 
comparatiste d’analyse des corpus de trois auteurs selon une perspective historique et 
interdisciplinaire,  – Thérèse en théologie spirituelle à l’époque de la Renaissance, Dürckheim en 
psychologie transpersonnelle pendant le XXe siècle et Scharmer en leadership dans la période 
actuelle de la modernité avancée. Nous adoptons une méthodologie de recherche qualitative de 
type inductive, une approche herméneutique, et nous faisons appel à trois stratégies d’analyse, 
inspirées des travaux de Paillé et Mucchielli, – l’analyse par questionnement analytique; l’analyse 
à l’aide des catégories conceptualisantes et; l’analyse par théorisation émergeant de la 
catégorisation –, mettant en perspective deux niveaux de compréhension, celui des analyses 
disciplinaires et celui de la synthèse de l’analyse interdisciplinaire. La première, constituée de trois 
opérations (la formulation des questions initiales, la constitution d’un canevas d’investigation et la 
compilation d’éléments de réponse), permet d’appliquer aux textes des questions qui servent à 
observer les premières catégories émergentes chez chacun de nos auteurs. La seconde, comprenant 
deux étapes (la codification du corpus et la génération de catégories) se concentre sur la 
construction des catégories chez chacun de nos auteurs pour les faire intervenir comme outil 
d’analyse et de comparaison. La dernière stratégie d’analyse concerne les opérations avancées de 
l’analyse par théorisation émergeant de la catégorisation (la mise en relation des catégories, le 
travail d’intégration argumentative et la mise en place d’une modélisation). Rappelons que les deux 
premières stratégies d’analyse ont pour fonction de soutenir la démarche comparatiste entre les 
corpus des trois auteurs que nous avons retenus pour approfondir notre compréhension du 
phénomène à l’étude. La troisième stratégie a pour fonction d’explorer le processus créatif, le neuf 




LE GRAND TOURNANT VERS 
 UN CHANGEMENT CULTUREL 
 
 
Le mode de vie de la civilisation contemporaine a profondément transformé le rapport de l’homme 
avec son univers. Selon le théologien Jürgen Moltmann, le contexte actuel découle des systèmes 
de valeurs et de sens qui se sont enracinés très profondément au cours de l’histoire dans 
l’inconscient des hommes. Les civilisations anciennes étaient fondées sur « des systèmes 
d’équilibre hautement compliqués, quant à la relation des hommes avec la nature, des hommes 
entre eux et des hommes avec les “dieux”. Ce sont seulement les civilisations modernes qui ont 
été programmées pour le développement, l’expansion et la conquête. »296 Or, depuis les années 
1960, on commence à prendre conscience à l’échelle planétaire des limites du paradigme 
dominant, une vision du monde fondée sur la conquête de la puissance et orientée vers la 
croissance économique, et de ses conséquences tragiques non seulement sur l’écologie de la 
planète, mais également sur la vie des sociétés, des organisations et des personnes. Ce modèle de 
société ne respecte pas les limites écologiques de la planète et les besoins essentiels de l’humanité. 
Par ailleurs, la puissance de l’homme contemporain génère inévitablement de la souffrance et le 
sentiment d’impuissance.  
 
Comparativement aux situations inhérentes à la nature humaine comme la vieillesse, la maladie, la 
mort et les catastrophes naturelles, les souffrances d’aujourd’hui, qui se manifestent par des 
détresses relationnelles et spirituelles, sont en grande partie créées par l’homme contemporain. 
L’homme « séparé de la nature extérieure », « coupé de sa nature intérieure »297,
 
confronté à la 
                                                 
296 Jürgen MOLTMANN. « Dans la crise écologique », 42-43. 
297 Eugen DREWERMANN. « La destruction de l’âme et le règne des concepts », Le progrès meurtrier, Paris, Stock, 
1993, p. 108.  
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perte du lien social et oubliant « son essence »298, la source de l’être, se trouve piégé dans 
la détresse et la perte de sens, s’enfonçant alors dans la dépression, l’errance, ou se laissant 
emporter par des conduites addictives et destructives. Face à une vision dualiste d’un monde divisé 
par la puissance et l’impuissance, l’homme vit de façon permanente un mal-être existentiel étant 
donné qu’il a perdu le contact avec lui-même, les autres, la nature et le transcendant. La culture 
contemporaine nous amène à vivre dans la spontanéité, à la surface de l’expérience humaine. 
S’affairer dans le travail (faire) et accumuler des objets (avoir), nous font oublier la dimension de 
la profondeur de la réalité. Et c’est sans doute là le drame de notre époque car notre société 
fabrique le mal de vivre. En vivant dans un monde de plus en plus compartimenté et spécialisé qui 
valorise la compétition, la consommation et la richesse, le regard de l’homme se referme sur lui-
même, sa vie relationnelle se sclérose dans le mal-être et son cœur s’endurcit. Or, comme le 
rappelle le théologien Douglas Hall, les dons et les talents reçus sont des moyens en vue de 
participer à cette constellation de relations à laquelle nous sommes destinés299. « Être avec » 
signifie faire l’expérience de la rencontre de soi, de l’autre, de la nature et du transcendant. Cela 
implique un monde de relations, dans lequel la réalité est découverte dans la réciprocité, c’est-à-
dire dans un échange, un dialogue, un don mutuel, un mouvement de va-et-vient. Toutefois, 
l’être humain a non seulement la possibilité de vivre la relation qui le lie à tout mais il peut aussi 
expérimenter la dissolution de cette relation. Les puissances de création et de destruction sont 
constamment à l’œuvre dans l’homme et dans la nature. Nous vivons actuellement des ruptures 
avec ce modèle de société et l’enjeu est de développer une vision globalisante qui préserve notre 
vitalité, notre capacité d’agir.  
 
L’état de la recherche a montré l’urgence pour les personnes de développer une conscience 
postconventionnelle pour acquérir de nouvelles perspectives plus englobantes et innover dans la 
société. Ces études reconnaissent la place du développement spirituel dans la transformation d’une 
conscience qui transcende l’intérêt personnel pour s’éveiller à la conscience du monde. Or, pour 
certains observateurs en sociologie, nous sommes entrés depuis les années 1960 dans une ère 
nouvelle propice à l’émergence d’innovations culturelles qui exige de nouvelles approches 
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299 Douglas John HALL. Être image de Dieu : le stewardship de l’humain dans la création, Coll. « Cogitatio Fidei », 
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d’analyse mais aussi de nouvelles façons de penser. Le passage à la modernité avancée constitue 
une rupture historique avec les cadres sociaux relativement stables de la première modernité qui se 
conformaient au système de sens collectif qui structurait la vie commune. Il s’inscrit dans une 
mutation sociale profonde témoignant d’un changement culturel qui caractériserait la société 
contemporaine dans lequel s’insère les acteurs aujourd’hui. Dans ce nouveau contexte, marqué par 
un grand bouleversement social, économique et culturel, chacun aspire à être l’artisan de sa propre 
sphère de sens. La notion d’expérience comme processus d’apprentissage et de connaissance, 
« permet la rencontre de la personne avec son propre rapport au monde ».300 Les travaux de Paolo 
Freire ont mis en relief le rôle central de la conscientisation dans le processus d’apprentissage. Pour 
cet éducateur, la conscientisation est le processus qui permet aux personnes « de prendre une 
conscience de plus en plus vive non seulement de la réalité socioculturelle qui façonne leurs vies 
mais aussi de leur capacité à transformer cette réalité en agissant sur elle ».301  
 
Le but de ce chapitre est de circonscrire le cadre culturel du changement sociétal dans lequel la 
contribution de notre thèse s’inscrit, la modernité avancée, mettant en perspective le public visé 
par notre recherche, les acteurs de changement en innovation sociale. Contrairement à certains 
auteurs en psychologie et en leadership qui pensent que le développement d’une conscience 
postconventionnelle n’est accessible qu’à une élite, des auteurs en sociologie constatent que c’est 
un phénomène observable dans le monde actuel. C’est pourquoi nous voulons vérifier les trois 
hypothèses suivantes : 
1) nous pouvons repérer des moments historiques qui illustrent un changement qui appelle  un 
niveau de conscience postconventionnel; 
2) nous sommes capables d’isoler le processus qui permet de faire le passage d‘un niveau de 
conscience conventionnel à un niveau postconventionnel en mettant en perspective un 
mouvement d’ensemble observable dans le monde contemporain; 
3) nous sommes aussi en mesure de repérer des groupes cibles et des figures sociologiques qui 
s’inscrivent dans ce mouvement d’ensemble et qui sont en marche vers un niveau de 
                                                 
300 Remi HESS et Gabriele WEIGAND. « L’éducation tout au long de la vie : une théorie de l’expérience comme 
processus d’apprentissage et de connaissance », dans Lucette COLIN et Jean-Louis LE GRAND (dir.), L’éducation 
tout au long de la vie, Paris, Economica, 2008,  p. 13. 
301 Paolo FREIRE. Pédagogie des opprimés […], p. 27. 
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conscience postconventionnel. Le cas de figure du spirituel s’inscrit dans ce mouvement et 
suit un processus de développement vers un niveau de conscience postconventionnel. 
 
Ce chapitre est structuré en trois sections, allant d’une analyse sociale à une approche théorique, 
puis à des pratiques culturelles observables sur le terrain, afin de repérer des mutations au niveau 
de la conscience, des représentations que le sujet se fait de lui-même et de son rapport au monde.  
 
1. Des événements fondateurs et des tournants 
Cette première section se consacre à l’analyse descriptive du champ social et s’arrête sur des 
événements, des moments fondateurs ou des tournants, qui nous apparaissent particulièrement 
significatifs pour saisir les transformations de la pensée et de l’expérience du monde, marquées par 
une conscience planétaire qui nous fait découvrir l’unité des problèmes. Construite de manière 
chronologique, elle met l’accent sur quatre périodes distinctes : le tournant vers le « planétaire » 
(1960-1989); la mondialisation (1989-2001); le terrorisme « global » (2001-2007); la crise 
financière mondiale (2007-2010); et le mouvement démocratique dans le monde (2010-…).  
 
1.1. Le tournant vers le planétaire : 1960-1989 
Une série d’événements mondiaux tels que les bombardements d’Hiroshima et de Nagasaki en 
1945, l’augmentation du prix du pétrole et ses répercussions dans les années 1970, la 
reconnaissance du réchauffement climatique, la chute du mur de Berlin en 1989, ont constitué de 
véritables chocs culturels pour la conscience collective, des ruptures avec une certaine conception 
de la modernité302. Pour Martin Albrow, l’événement de 1945 est le début d’une période de 
transition qui se termine avec la chute de Berlin, avant l’entrée dans l’âge global303. « Le grand 
bouleversement, dit-il, fut de reconnaître que la modernité était autant une force d’autodestruction 
que de progrès, et on commençait à parler de la postmodernité comme la dissolution du moderne. » 
Il s’agit d’un changement fondamental qui introduit le « planétaire » ou le « global » comme « le 
cadre général des ambitions collectives et des angoisses du monde contemporain ».304 Il y a dans 
                                                 
302 Martin ALBROW. The Global Age. State and Society Beyond Modernity, Stanford, Stanford University Press, 1997 
[1996], p. 120.  
303 Martin ALBROW. « A New Decade of the Global Age, 1996-2006 », Globality Studies Journal, n° 8, mis en ligne 
le 17 juillet 2007, (page consultée le 14 septembre 2013), p. 2, http://globality.cc.stonybrook.edu/?p=83. 
304 Selon l’auteur, Arnold Toynbee avançait déjà, suite à l’événement de 1945, « le terme de “postmoderne” pour 
exprimer ce changement. Il était souvent question d’une ère “nucléaire” ou “atomique”. Martin ALBROW. « Un choc, 
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le tournant vers le planétaire, une prise de conscience que « la planète est la maison menacée par 
notre espèce » qui ne connaît pas de frontières.305  
 
Comme le rappelle Alain Touraine, l’Europe a cessé de croire à l’idée de la modernisation et de la 
rationalisation à partir de la grande crise économique de 1929, de la montée du nazisme et de la 
multiplication des camps de concentration, qui marquent la « crise du progrès » et le « déclin de la 
raison ».306 La fin de l’économie administrée, née après la guerre, entraîna la rapide conquête du 
monde par le capitalisme néolibéral307. De fait, il constate qu’à partir des années 1970 et 1980, avec 
l’abandon des accords de Bretton Woods et la première crise pétrolière, puis, en particulier, 
l’arrivée au pouvoir de Margaret Thatcher (1979-1990) et de Ronald Reagan (1981-1989), « cette 
intégration de forces économiques, sociales, nationales et culturelles très diverses a été brisée par 
le triomphe d’une globalisation de plus en plus dominée par le capitalisme financier spéculatif ».308 
Ce fut la fin de la société industrielle. 
 
Dans le monde occidental, la crise culturelle des années 1960 a mis fin, selon Touraine, « à 
l’illusion d’une évolution linéaire conduisant vers plus d’instrumentalité, de séparation des rôles et 
de la froideur dans la vie sociale ».309 Le néolibéralisme qui a pris de l’essor depuis le milieu des 
années 1970 a détruit de vastes secteurs de la vie sociale310. Avec l’apparition des grands 
mouvements sociaux, certains psychologues sociaux, notamment Serge Moscovici, ont exploré « la 
relation des acteurs avec la culture dans laquelle ils agissent ».311 La conquête du monde a 
commencé à perdre sa force quand des mouvements de travailleurs, de colonisés, d’écologistes, de 
femmes, de minorités de divers types, rejetant leur soumission, se sont créés alors une subjectivité. 
C’est ainsi qu’ils prennent conscience de leur situation, protestent, parlent. Touraine considère que 
cette montée des subjectivités a bousculé un mode de pensée qui ne voulait croire « qu’à 
                                                 
quel choc? », La Vie des Idées, Traduit de l’anglais par J.-P. Ricard, mis en ligne le 1er juillet 2011, (page consultée le 
11 octobre 2013), p. 4-5. http://www.laviedesidees.fr/Un-choc-quel-choc.html.  
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306 Alain TOURAINE. Le retour de l’acteur, Paris, Fayard, 1984, p. 25. 
307 Alain TOURAINE. Après la crise, Coll. « La couleur des idées », Paris, Fayard, 2010, p. 108. 
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l’objectivité, à la raison impersonnelle, au calcul et à l’intérêt. Elle a davantage ancré le modèle 
occidental dans la modernité, puisque l’affirmation des droits humains, à la fois individuels et 
universels est une des composantes fondamentales de la modernité. »312 Les mouvements de 
libération ont pris conscience que « c’est la recherche de soi, la résistance de soi aux forces 
impersonnelles qui peuvent nous permettre de conserver notre liberté ». Cette forme de résistance 
se fonde sur « une affirmation de soi, non seulement comme acteur social mais comme sujet 
personnel ». Touraine soutient que la destruction de l’idée de société peut nous conduire à la 
construction de l’idée de sujet, « à la recherche d’une action qui ne recherche ni le profit ni le 
pouvoir ni la gloire, mais qui affirme la dignité de chaque être humain et le respect qu’il mérite ».313 
D’ailleurs, dans ce nouveau contexte marqué par des bouleversements majeurs, ses observations 
montrent que « l’acteur, rejetant les règles de la vie sociale, s’enferma de plus en plus dans la 
recherche de son identité, soit par l’isolement, soit au sein de petits groupes de conscience et 
d’expression ».314 
 
Ce qui importe aujourd’hui, dit-il, c’est de développer une pensée globale du monde entier qui 
permette de saisir l’unité des problèmes315. Pour cet observateur, « les problèmes les plus 
dramatiques se posent à l’intérieur de notre monde et de notre culture ». L’écologie est le problème 
le plus visible, des menaces de mort pèsent sur notre environnement, qui met en cause un mode de 
développement, un mode de vie, et un mode de contrôle de l’ensemble des activités économiques 
et sociales. Comme le souligne Touraine, « c’est notre représentation du monde qui fait que nous 
n’avançons pas assez vite ».316 Le mouvement écologiste nous a appris « à reconnaître nos devoirs 
à l’égard de la nature » en faisant pénétrer le jugement moral dans ce domaine.317 De fait, selon lui, 
« nous devons désormais gouverner la production et la consommation en prenant en compte les 
besoins et les possibilités de toutes les catégories d’habitants de la planète ».318 
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1.2. La mondialisation : 1989-2001 
Le débat majeur des sociologues au cours des années 1990 s’est organisé autour de la notion de 
mondialisation qui est apparue d’abord « comme un phénomène économique et politique aux 
implications sociales et culturelles ». Trois courants de pensée dominent de plus en plus le paysage 
social au cours de cette décennie. D’un côté, les partisans estiment que la mondialisation « apporte 
le progrès, contribue à la richesse générale, élève au profit de tous le niveau de vie, et dynamise la 
créativité culturelle », tout en profitant au Sud et non seulement au Nord.319 Ce premier courant 
nous conseille « de renoncer à construire un avenir volontariste et de nous laisser guider par le 
marché ».320 De l’autre, les plus critiques, au contraire, dénoncent le développement rapide du 
libre-échange et de la finance internationale qu’elle implique et qui « reposent sur un libéralisme 
ravageur et sans frontières ».321 La libération de l’économie « opère au-dessus des États, sans eux, 
contre eux, affaiblissant leur souveraineté, et entraînant des conséquences dramatiques », 
socialement et culturellement, ce qui accentue également les écarts entre le Nord et le Sud.322 Ce 
deuxième courant croit à la toute-puissance de l’économie mondialisée et à l’impuissance des 
« victimes qui seraient privées du sens de leur situation ». Au centre, beaucoup prennent la défense 
des institutions pour ramener l’ordre et la discipline sur la scène sociale où règnent le vide et la 
confusion. Ce troisième courant cherche à défendre, de manière « quasi fondamentaliste », des 
institutions « contre la décomposition déjà avancée de la société ». 323  
 
Pour Touraine, ces trois positions, certes opposées entre elles mais interdépendantes, ont un point 
essentiel en commun : elles ne croient pas « à la formation d’acteurs sociaux autonomes, capables 
d’exercer une influence sur les décisions politiques ». Ces trois interprétations, selon lui, 
convergent vers une seule action possible contre la domination économique, soit « la révolte et 
l’appel à la différence, ce qui conduit à une désorganisation sociale que seules peuvent combattre 
des institutions placées au-dessus des différences et des demandes sociales ».324 Or, d’après cet 
observateur, la mondialisation « n’est qu’un ensemble de tendances, toutes importantes mais peu 
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solidaires les unes des autres. L’affirmation qu’il se crée une société mondiale, d’essence libérale, 
dirigée par les marchés et imperméable aux interventions politiques nationales, est purement 
idéologique. »325 Il s’agit de montrer qu’entre l’ordre et le désordre, il existe un espace public pour 
l’action sociale et politique qui combine les conflits sociaux et la volonté d’intégration. Ainsi, dit-
il, « face à la souffrance et à l’exclusion, et pour sortir d’une position purement défensive », ou 
bien on s’en remet « à des idéologues qui s’attribuent le monopole de l’analyse et de l’action », ou 
bien on reconnaît que « les victimes sont des acteurs, dès lors qu’elles en appellent à des principes 
généraux comme la justice ou l’égalité, susceptibles de rallier autour d’elle des forces 
majoritaires ».326 L’auteur défend cette seconde position parce que de nouveaux acteurs 
apparaissent, revendiquent des droits culturels et des identités. 
 
Les observations de Michel Wieviorka soulignent que la mondialisation a généré d’importantes 
luttes dans l’espace social. Elles « ont d’abord été qualifiées d’“antiglobalisation” ou 
d’“antimondialisation”, puis d’action “pour une autre mondialisation”, “contre la mondialisation 
néo-libérale” et, plus récemment, d’“altermondialistes” tandis que les sociologues s’exprimant 
dans d’autres langues que le français parlent de mouvements “globaux” ». C’est ainsi que la 
réflexion de certains chercheurs s’est éloignée des débats sur la mondialisation pour « se pencher 
plutôt sur la conscience des acteurs qui s’y opposent, sur le sens de leur action, sur leurs 
orientations, sur les rapports sociaux et politiques dans lesquels ils se constituent et agissent et 
surtout qu’ils construisent ou transforment. »327  
 
Quant à Geoffrey Pleyers, il relève dans son étude sur la mondialisation trois oppositions 
paradigmatiques qui dominent les débats des global studies, à partir de la seconde moitié des années 
1990 jusqu’à aujourd’hui, « autour de l’importance accordée, au niveau global, à la nouveauté de 
la mondialisation actuelle et à son caractère idéologique ».328 Les globalistes considèrent la 
mondialisation contemporaine comme une réalité nouvelle, un phénomène spécifique à notre 
                                                 
325 Ibid., p. 13. 
326 Ibid., p. 9. 
327 Michel WIEVIORKA. « Un autre monde […] », p. 20-21. 
328 Notons que ce spécialiste de la sociologie des mouvements sociaux et de la globalisation s’appuie sur les analyses 
publiées dans les Recherches sociologiques et anthropologiques. Geoffrey PLEYERS, « Sociologie de la 
mondialisation. Au-delà des globalistes et des sceptiques », Recherches sociologiques et anthropologiques, HS 2012, 
mis en ligne le 2 avril 2013, (page consultée le 10 septembre 2013), p. 3, http://rsa.revues.org/893.  
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époque, et estiment qu’elle a profondément transformé « la vie des habitants de la planète à une 
vitesse qui a peu d’équivalent dans l’histoire ».329 Les sceptiques, au contraire, relativisent 
l’importance de cette mondialisation et « n’y voient que le prolongement d’un processus 
pluriséculaire » qui puise ses racines « dans les origines de la modernité, voire dans celles de 
l’humanité ».330 Le troisième groupe d’analystes « dénonce le caractère idéologique des discours 
sur la mondialisation, qui masquent la domination économique et culturelle de classes ou d’élites 
“cosmopolites” et ne reflètent pas la réalité de l’expérience quotidienne d’une majorité de la 
population ».331 Selon Pleyers, « ces débats souvent chargés d’idéologie peuvent être dépassés si 
l’on pense la mondialisation comme une réalité à la fois objective et subjective ». La dimension 
objective des transformations qu’elle a engendrées peut être regroupée sous le terme de 
« planétarisation »332 alors que la dimension subjective permet de constater que la mondialisation 
« est une vision du monde (Weltanschauung), marquée par un bouleversement de notre conception 
de l’espace et du temps ».333 Si les nouvelles technologies ont transformé notre manière de voir le 
monde, la multiplication des événements globaux renforce l’impression de vivre dans un « temps 
mondial »334. La Terre, dit-il, constitue aujourd’hui notre monde qui est « plus vaste que le monde 
dans lequel vivaient nos prédécesseurs, mais il est aussi, et pour la première fois, un monde 
limite ».335 L’émergence de dangers mondiaux favorise « la prise de conscience d’une communauté 
de destin de l’humanité ».336 Pleyers propose de dépasser ces trois postures en reprenant « sous un 
nouvel angle l’un des débats fondamentaux de la sociologie : l’ampleur de la liberté des acteurs 
sociaux et de leur capacité d’agir face au système ».337 Si la mondialisation représente en effet un 
                                                 
329 Les transformations liées à la mondialisation telles que la diffusion des nouvelles technologies de l’information et 
de la communication, l’internationalisation de la finance et l’ouverture des marchés, les enjeux environnementaux liés 
aux changements climatiques et à l’épuisement des ressources, la guerre globale contre le terrorisme des États-Unis, 
l’avènement de la Chine, de l’Inde et du Brésil comme grandes puissances émergentes, sont telles qu’elles ouvrent une 
nouvelle époque qualifiée d’ « âge global », de « société informationnelle » et de « modernité tardive » ou « réflexive » 
(p. 2-3 et 8). Voir Martin ALBROW. The Global Age [...]; Manuel CASTELLS. L’ère de  l’information, 3 vol., Traduit 
de l’anglais par P. Delamare (tome I), P. Chelma (tome II) et J.-P. Bardos (tome III), Paris, Fayard, 1998-1999 [1996-
1998]; Ulrich BECK, Anthony GIDDENS et Scott LASH. Reflexive Modernity, Cambridge, Polity Press, 1996. Ibid., 
p. 2 et 6. 
330 Ibid., p. 3 et 6. 
331 Ibid., p. 3. 
332 Voir Felice DASSETTO. « Islams locaux et globalisation islamique : éléments pour un questionnement théorique », 
Recherches sociologiques et anthropologiques, vol. 37, n° 2, 2006, p. 3-18. Ibid., p. 10. 
333 Voir David HARVEY. The Condition of Post-modernity, Cambridge, Blackwell, 1990. Ibid., p. 10. 
334 L’auteur se réfère à l’expression employée par le politologue français Zaki LAÏDI. Le temps mondial, Paris, Éditions 
Complexes, 1997. Ibid., p. 10. 
335 Ibid., p. 10. 
336 Voir Martin ALBROW. The Global Age [...]. Ibid., p. 10. 
337 Ibid., p. 3. 
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défi pour les acteurs, elle offre également de nouvelles opportunités liées à la reconfiguration du 
monde contemporain et de ses capacités d’agir338.  
 
1.3. Le terrorisme global : 2001-2007 
Depuis l’écroulement de l’Union soviétique en 1989, les préoccupations aux États-Unis et dans le 
monde se sont déplacées vers la mondialisation. Or, d’après Touraine, les attentats du 11 septembre 
2001, qui constitue une première agression sur le sol américain, ont déclenché une onde de choc 
qui a entraîné des ruptures profondes dans le monde entier. Le discours économique du 
gouvernement et de l’establishment qui dominait l’espace public se transforme en langage guerrier 
et géopolitique, où apparaît « l’idée de la guerre sainte qu’il faut mener au nom du Bien contre le 
Mal ». Cet événement tragique qui a bouleversé la planète « marque la fin, non seulement d’une 
époque, mais surtout d’une certaine conception, d’un certain fonctionnement de la société 
américaine et de l’ensemble du monde ». Désormais, « la vie des sociétés, même des plus riches, 
des plus complexes et des mieux protégées, reste dominée par la peur, la violence, la guerre ».339  
 
La guerre a changé de statut selon Touraine, elle n’est plus au cœur des sociétés, elle « est 
désormais au-dessus des sociétés; elle signifie la destruction, non le combat, la mort, non la 
victoire ». Comme le rappelle l’auteur, les bombes d’Hiroshima et de Nagasaki montrent que «les 
États-Unis « se laissent entraîner par un discours mensonger vers la construction unilatérale d’un 
empire sans limite. Ainsi se crée au-dessus du monde une menace de destruction et de chaos qui 
ne défend pas les intérêts d’un groupe social ou d’une nation, moins encore ses besoins en pétrole, 
mais une conception politico-religieuse qui s’affronte à une autre ».340 Les forces de la guerre, de 
l’argent, de la peur et de la violence envahissent l’espace public. Ce qui domine le monde 
d’aujourd’hui, c’est l’affrontement de groupes islamistes prêts à tout et de l’empire américain qui 
ne réussit pas à prendre le contrôle des pays du Moyen-Orient. Comme « nous ne croyons plus en 
l’action politique et syndicale », Touraine estime que « seules les forces qui reposent sur une 
légitimité non sociale, comme la défense des droits humains, peuvent s’opposer aux forces de 
                                                 
338 Ibid., p. 12. 
339 Alain TOURAINE. Un nouveau paradigme […], p. 23-24. 
340 Ibid., p. 103-104. 
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guerre qui, elles non plus, ne sont pas fondées sur des principes proprement sociaux, définis dans 
les termes de l’intérêt général de la société ».341 
 
Pour Wieviorka, le phénomène terroriste, marqué par l’événement du 11 septembre 2001, est entré 
de façon spectaculaire « dans une nouvelle phase de son histoire, en même temps que le monde 
entier entrait dans une nouvelle ère ». Le terrorisme « est sorti du cadre de la question nationale et, 
plus largement, des données géopolitiques telle que la contestaient les acteurs terroristes du passé » 
pour s’exprimer « comme un anti-mouvement global ». Il est aujourd’hui d’une autre nature 
qu’international, il est global, « au sens où l’économie est globalisée, il porte en lui une critique de 
la mondialisation, ce qui embarrasse les protagonistes des combats qui la mettent eux aussi en 
cause, et qui pourtant n’ont rien à voir avec l’usage de la violence aveugle et meurtrière ».342 De 
fait, ce sont « des acteurs globalisés » qui ont perpétré l’attaque du 11 septembre 2001; ils ne se 
définissent pas « par un projet politique pour leur propre pays » mais au contraire « par leur 
engagement dans un combat planétaire ». Si leur violence « ne s’inscrit pas dans un espace 
politique où l’on peut négocier, elle est métapolitique, guerrière et purement terroriste ». Comme 
ces terroristes « globaux » fonctionnent en réseau, ils savent utiliser Internet et les technologies 
modernes de communication, et ils sont intégrés au capitalisme financier le plus avant-gardiste.343 
Par ailleurs, le terrorisme global s’inscrit dans une logique médiatique, il est en même temps 
« producteur de spectacle » et « producteur d’un anti-spectacle, d’un vide absolu ». Enfin, « le 
terrorisme global repose sur un martyrisme inédit », puisque leur violence mortifère est organisée, 
déterminée et planifiée sur le long terme. Le terrorisme global refuse tout débat, toute revendication 
explicite pour adopter « à l’extrême la logique de la guerre, au détriment de celle de la politique, 
et au plus loin de toute revendication sociale ou culturelle ».344  
                                                 
341 « On s’attendait, dit-il, au triomphe de la société civile et c’est au contraire un choc entre ensembles politico-
religieux qui domine le monde entier ». Même si l’auteur ne partage pas la vision de Samuel Huntington, il reconnaît 
sa contribution pour souligner l’importance de ces chocs globaux entre civilisations. Samuel HUNTINGTON. Le choc 
des civilisations, Traduit de l’anglais par J.-L. Fidel et autres, Paris, Odile Jacob, 2000 [1996], 545 p. Ibid., p. 105-
106. 
342 En ce début de siècle en effet, la situation est bien différente « de la violence extrême, même internationale, des 
années 70 et 80, qui demeurait confinée dans des limites que lui imposait le cadre de la guerre froide, et qui pour 
l’essentiel se réclamait de la cause palestinienne. Ce n’est plus même le terrorisme des années 80 et 90, dominé par 
l’islamisme, qui l’annonce et le prépare, mais dont pourtant il se démarque à certains égards. ».Michel WIEVIORKA. 
« Un autre monde […] », p. 50.  
343 Ibid., p. 51. 
344 D’ailleurs, ce sociologue constate que le terrorisme global manifeste un « recul par rapport aux années 90, le début 
d’une déstructuration où se renforcent les logiques de rupture, au détriment de celles qui incarnent la construction des 
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Selon Touraine, depuis la chute du mur de Berlin et jusqu’à l’événement du 11 septembre 2001, 
une autre vision du monde s’impose à nous, « celle de l’éclatement des sociétés : guerres, 
révolutions, transformations techniques accélérées, conquêtes, migrations, mais aussi 
enrichissements et appauvrissement rapides, globalisation des échanges, mais aussi de la pauvreté 
et de la misère ».345 Dans ce nouveau contexte qui met en perspective des paysages en mouvement, 
les idées de sujet et de subjectivation nous rappellent que nos sociétés ont acquis une capacité 
croissante d’agir sur elles-mêmes346. Si cette nouvelle perspective est orientée vers le sujet, il 
convient aussi de faire le point sur l’idée de l’anti-sujet qui représente le mal. L’auteur estime 
« qu’il n’y a pas plus de mal que de bien, de Dieu ou de diable. Il y a ceux qui découvrent le sujet 
en eux et dans les autres; ils sont ceux qui font le bien. Et ceux qui cherchent à tuer le sujet dans 
les autres et en eux-mêmes; ils sont ceux qui font le mal. Celui-ci n’est pas une essence mais le 
résultat d’une action humaine. » Pour ceux qui font le mal, il y a « une volonté extrême, une rage 
d’humiliation et de dégradation qui va plus loin que la volonté de tuer ».347 La présence tragique 
du non-sujet nous fait mieux saisir l’absence du sujet ou la perte du sujet, c’est-à-dire « la perte de 
soi-même, l’ensemble des conduites qui ne se réfèrent à aucun sens ».348 Ainsi, dit Touraine, « c’est 
par  la conscience du mal que nous entendons, que nous soyons croyants ou non, l’appel au sujet ». 
L’entrée dans le XXIe siècle montre que « le monde de l’humain a finalement été envahi à la fois 
par l’inhumain et le surhumain ». Il s’agit ici de dire que le recul du social et de l’humain, et la 
progression de l’inhumain dans l’espace illimité du totalitarisme et du terrorisme, fait appel au sujet 
et à ses formes multiples pour se défendre « contre des attaques qui menacent son autonomie et sa 
capacité de se saisir comme un sujet intégré, ou du moins luttant pour l’être, pour se reconnaître et 
être reconnu comme tel ».349  
                                                 
conflits sociaux et culturels, ou l’effort pour réenchanter les rapports politiques à tous les niveaux, planétaires, 
régionaux, nationaux, et locaux » (p. 54). Ibid., p. 52-53. 
345 Alain TOURAINE. Un nouveau paradigme […], p. 155. 
346 En effet, « en faisant naître en elles de nouveaux acteurs ou actrices et en transformant la représentation que nous 
avons de nous-mêmes, des autres et d’un monde dont tous les éléments sont de plus en plus interdépendants. Et surtout 
en faisant la défense du sujet l’objectif principal des institutions démocratiques qui veulent résister à la pression de 
l’argent et des forces de guerre. » Ibid., p. 156.  
347 D’ailleurs, en s’appuyant sur les travaux de Wieviorka, Touraine indique qu’il existe un noyau central de violence 
qui échappe à toutes les significations sociales et qu’il nomme cruauté. Il ajoute que les victimes de la cruauté « ne 
sont pas rejetées de la société, elles sont éliminées de l’humanité parce que celle-ci est identifiée à une nation, à une 
armée, à un parti ou à une religion ». La cruauté se déchaîne pour déshumaniser l’être humain et nous découvrons dans 
la cruauté « l’anti-sujet, comme d’autres avaient vu dans la violence l’anti-société » (p. 224). Voir Michel 
WIEVIORKA. La Violence, Paris, Balland, 2004, 328 p. Ibid., p. 156-157. 
348 Ibid., p. 227. 
349 Ibid., p. 157. 
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1.4. La crise financière mondiale : 2007-2010  
La crise financière de 2007-2009 qui a menacé de détruire l’économie mondiale marque 
l’achèvement de l’ère néolibérale qui s’était substituée, à partir du milieu des années 1970, à 
l’économie administrée, née après la guerre350. Comme le souligne Touraine, « le capitalisme 
financier qui a entamé son développement incontrôlé à partir de là a provoqué des explosions 
régionales, avant de faire éclater, avec la crise des subprimes, l’économie occidentale et d’ébranler 
toute l’économie mondiale ».351 Plusieurs autres crises, moins massives, ont précédé cette crise, 
témoignant de la fragilité du système financier. Ces crises « ont puisé le plus souvent leur origine 
dans des initiatives financières dangereuses, et prirent rapidement une ampleur gigantesque ».352 
Cette crise majeure a provoqué, selon ce penseur, non seulement une séparation entre l’économie 
financière et l’économie réelle, mais « une autre séparation, plus large, entre l’ensemble des 
activités économiques et la vie sociale, culturelle, et même politique, accentuée par la 
globalisation ».353 Elle est « le résultat d’une rupture imposée par les financiers entre leurs intérêts 
et ceux de l’ensemble de la population ».354 
 
Comme cette rupture s’inscrit dans la mutation culturelle à long terme, l’auteur envisage deux 
avenirs possibles, ou bien subir une série de crises jusqu’à la catastrophe finale, ou bien reconstruire 
un nouveau type de société qui fait appel à un principe placé au-dessus de la réalité économique et 
sociale, comme le sont les Droits de l’homme. Pour reconstruire la société, Touraine soutient que 
nous devons créer un mouvement qui, en prenant en compte les droits humains fondamentaux du 
plus grand nombre et les exigences de la nature sans mettre en danger de mort notre existence sur 
la planète, redonne vie au monde politique en même temps qu’il le contrôle355. Notre monde, selon 
lui, est marqué par l’affrontement de deux principes non sociaux, « d’un côté la recherche du profit 
                                                 
350 Alain TOURAINE. Après la crise, p. 45-46. 
351 Alain TOURAINE, La fin des sociétés, p. 614. 
352 L’auteur explique, par exemple, qu’en 1990, « la crise des “Savings & Loans”, c’est-à-dire des caisses d’épargne 
américaines, a joué un rôle important dans la récession de 1991-1992. En 1995, la chute retentissante de la banque 
Barings en Grande-Bretagne puis, en 1998, l’effondrement de certains fonds spéculatifs annoncèrent les orages à venir. 
Après l’éclatement de la bulle informatique en 2001, suivi du scandale Enron (31 octobre 2001), le krach du fonds 
Amaranth, puis la crise des subprimes aux États-Unis à partir de 2007 ont débouché sur une crise générale. C’est la 
chute de Lehman Brothers, le 15 septembre 2008, qui a déclenché la catastrophe. » Alain TOURAINE. Après la crise, 
p. 43-44. 
353 Ibid., p. 31. 
354 Ibid., p. 181. 
355 Ibid., p. 184 et 46. 
105 
 
maximum avec la globalisation, de l’autre le respect du sujet et de ses droits ».356 L’un relevant de 
la rationalité instrumentale et de la logique du calcul, l’autre de l’esprit de résistance et de la logique 
de la conscience. Selon l’auteur, le premier, associé à la globalisation de l’économie, est plutôt 
« naturel » alors que le second est davantage « spirituel » au sens où « il repose sur la conscience 
des êtres humains de posséder des droits et de connaître leur raison d’être ».357  
 
Si, d’après Touraine, notre détachement de ce « modèle économique en crise est déjà très avancé », 
néanmoins, il constate que l’avenir dépend de la manière dont cette crise est traitée. 358 Plus la crise 
sera vécue « comme une situation hors d’atteinte, comme un changement géopolitique majeur, 
comme le fruit de la faiblesse des acteurs économiques et politiques », plus il est probable qu’elle 
conduira « à une désorganisation de la vie sociale et même économique, appelant la violence, 
l’illégalité et finalement la décadence ».359 Or, selon l’auteur, c’est seulement si la crise est 
considérée « comme un problème à résoudre, et donc si elle fait émerger de nouveaux objectifs et 
de nouvelles méthodes de choix, qu’elle pourra aider à la formation d’une nouvelle société ». Face 
à l’économie globalisée, la société peut tout aussi bien faire surgir « des mouvements de défense 
non plus seulement d’intérêts économiques, mais de droits ».360 Aujourd’hui, le meilleur moyen, 
dit-il, « est de travailler à une conscience plus forte des enjeux les plus élevés des conflits ».361  
 
Par ailleurs, Touraine constate que « les régions de tradition chrétienne ont compris plus facilement 
que les autres la double face de chaque être humain, conçu à l’image du Dieu fait homme et de 
l’Homme-Dieu ». Voilà pourquoi « les chrétiens ont été les principaux fondateurs de la moralité 
                                                 
356 Ibid., p. 106. 
357 Ibid., p. 70. 
358 Ibid., p. 56. 
359Par ailleurs, dit-il, « si aucun projet social et politique se forme pour définir de nouveaux équilibres, la réponse 
spontanée au triomphe de l’économie globalisée sera un communautarisme défensif, qui ne sera plus défini en termes 
de rapports sociaux mais d’enfermement dans une identité religieuse, nationale ou ethnique » (p. 99). Ibid., p. 106-
107. 
360 D’ailleurs, selon Touraine, le passage des mouvements sociaux issus de la société industrielle aux mouvements 
culturels de l’ère postsociale s’est opéré rapidement (p. 102). De fait, selon lui, nous pouvons repérer aux États-Unis 
« les signes de l’apparition prochaine d’une force capable de combattre efficacement le pouvoir économique et 
financier global » avec la présence de nombreux groupes de femmes, d’associations d’écologistes ou de groupes de 
lutte contre le racisme et pour l’égalité des droits civiques (p. 99). Ces groupes de base ont en commun « de limiter le 
pouvoir de l’État, de donner à la société civile une diversité, une souplesse et surtout une vigueur qui fait contrepoids 
au caractère centralisé du système politique. Mais seule l’affirmation de valeurs universelles peut permettre de limiter 
la poussée des intérêts les plus puissants. » (p. 100) Ibid., p. 106-107. 
361 Ibid., p. 105. 
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moderne » en favorisant le retour de l’être humain sur lui-même. Ils ont trouvé à l’intérieur de 
l’individu, le Sujet, qui représente pour les chrétiens la figure du Dieu créateur, et ce en éliminant 
des formes indirectes, « voilées », du sujet. Ce retour de l’être humain sur lui-même a permis au 
monde moderne de découvrir « l’opposition directe qui existe entre les logiques naturelles 
matérielles, d’un côté, et la logique de la conscience, de l’autre », ce qui a conduit le sujet humain 
à se reconnaître comme porteur de droits universels.362 Dans un contexte de sécularisation, 
Touraine défend l’idée que « ce religieux a pénétré en l’Homme et s’y est mué en humanisme, 
horizon central de l’expérience des modernes ».363 Face à la globalisation de l’économie qui tend 
à tout envahir et à tout dominer, « seul l’appel le plus direct à ce qu’il faut nommer le sujet, comme 
au temps des Lumières, permet de résister à cette invasion. Nous portons de plus en plus des 
jugements moraux, et même spirituels, sur notre situation et nos conduites. Cette tendance se 
répand partout, et c’est un constat qui peut nous donner confiance en notre avenir. »364 De nouveaux 
problèmes surgissent en ce début du XXIe siècle et de nouvelles réponses sont envisagées.365 
L’urgence, aujourd’hui, est pour nous « de découvrir les chances d’agir qui existent, même si elles 
sont limitées ».366 
 
1.5. Le mouvement démocratique dans le monde : 2010- 
D’après Touraine, depuis la crise financière, nous sommes confrontés à la fin des sociétés qui 
annonce le commencement « d’un autre type de vie collective et individuelle fondé sur la défense 
des droits humains universels contre toutes les logiques d’intérêt et de pouvoir ».367 Ce sont les 
valeurs culturelles qui se substituent aux normes sociales institutionnalisées, des valeurs ou des 
principes éthiques qui « se tiennent au-dessus des institutions et des lois ».368 À travers leurs 
                                                 
362 Et d’après l’auteur, « c’est lorsque les significations sociales des religions disparaissent que celles-ci apparaissent 
le mieux dans leur inspiration non sociale ». Ibid., p. 70-71. 
363 Par sécularisation, l’auteur entend la « dissolution du religieux dans les pratiques sociales, qu’elles soient 
utilitaristes ou humanitaires ». Touraine affirme d’ailleurs que « plus notre capacité d’agir sur nous-mêmes et sur notre 
environnement s’accroît, et plus cet humanisme se renforce » (p. 110). Ibid., p. 109. 
364 Ibid., p. 110. 
365 Notamment « par la réflexion sur le totalitarisme et la mondialisation, sur les rencontres entre les cultures et le 
respect des minorités, sur l’impossibilité de poursuivre le mode actuel de développement économique », sur la 
nécessité d’élever le niveau de vie des plus pauvres, sur la place que la culture accorde aux femmes et sur la sortie des 
illusions sur la fin des religions. Alain TOURAINE. Penser autrement, p. 132. 
366 Voilà pourquoi ce sociologue nous invite à « chercher le sujet en chaque individu, parce qu’il y est présent comme 
exigence universelle de liberté et d’égalité ». Alain TOURAINE, La fin des sociétés, p. 23-24. 
367 Ibid., p. endos. 
368 Ibid., p. 12. 
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revendications éthiques, les militants du Printemps arabe ou les manifestants américains d’Occupy 
Wall Street, les indignados de la Puerta del Sol à Madrid, les nouveaux dissidents chinois, les 
étudiants chiliens de 2011 ou, « plus généralement, le mouvement des femmes et des minorités 
sexuelles comme l’écologie politique fraient les voies de l’ère post-sociale et post-historique dans 
laquelle nous entrons ».369 Ce sont des acteurs de changement qui luttent pour « l’idée des droits 
de l’homme, cette idée sans laquelle la démocratie manquerait de principe fondateur ».370 En 
devenant des acteurs de leur propre histoire et en participant au mouvement démocratique dans le 
monde, des hommes et des femmes « entreront dans le monde de l’universel, des droits de tous, de 
l’égalité et des différences reconnues et compatibles avec l’égalité de tous ».371 
 
La fin des sociétés entraîne, selon Touraine, aussi le déclin de l’idée de révolution.372 Dans cette 
ère postsociale et posthistorique, de nouvelles formes d’action émergent, mettant de l’avant la 
mobilisation subjective et non pas une stratégie politico-militaire. L’appel lancé en 2010 par 
Stéphane Hessel, en publiant son manifeste Indignez-vous! qui a connu un succès mondial, 
« s’adressait directement aux acteurs, tout en reconnaissant que l’indignation ne pouvait être qu’un 
premier pas » pour lutter contre l’indifférence.373 Il s’agit ici d’élever la conscience « vers les divers 
niveaux d’apparition du sujet dans les situations post-sociales, où les mouvements d’action 
collective ne disparaissent pas »,374 mais se transforment en mouvements globaux, démocratiques 
et fortement pénétrés par des thèmes éthiques, c’est-à-dire « qu’ils se définissent beaucoup moins 
par leurs objectifs économiques et politiques que par l’affirmation d’une volonté d’être acteur. 
Cela ne suffit pas à fonder une démocratie, mais c’est une condition nécessaire de son 
existence. »375 D’ailleurs, selon Touraine, la globalisation du capitalisme financier « a provoqué la 
formation d’un vaste mouvement altermondialiste qui, à partir de Porto Alegre, au Brésil, a suscité 
l’organisation de forums continentaux et internationaux d’une nouveauté absolue ».376 Si ces 
                                                 
369 Ibid., p. endos. 
370 Ibid., p. 14. 
371 Ibid., p. 21. 
372 La révolution est ici définie « comme la prise par la force du pouvoir d’État en vue d’une transformation en 
profondeur de l’organisation économique et sociale et de la représentation que les citoyens ont de leur société ». 
Touraine considère que « la pensée et l’espoir révolutionnaires se sont effondrés parce que la confiance en l’action 
politique a disparu ». Ibid., p. 75. 
373 Ibid., p. 102. 
374 Ibid., p. 105. 
375 Ibid., p. 108. 
376 Ibid., p. 106. 
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réunions massives ont mis en mouvement des millions d’hommes et de femmes qui critiquent 
directement le triomphe du capitalisme financier, sa faiblesse provient du fait que cette action 
politique ne parvient pas à construire sa propre unité. C’est le Printemps arabe, tunisien et surtout 
égyptien, « qui a rendu visible aux yeux du monde entier cette vague contestataire » qui s’est 
organisée à partir des réseaux sociaux, Facebook et Twitter. Ce mouvement spontané, d’inspiration 
avant tout démocratique, « a cherché à renverser les dictatures militaires, nationalistes, qui s’étaient 
répandues presque partout dans le monde arabo-musulman après le succès de Nasser ».377 
 
Pour cet observateur, ce passage difficile à l’action politique révèle une « rupture entre la 
mobilisation sociale et l’action politique » qui est entraînée par la séparation des systèmes et des 
acteurs. « Ceux-ci, dit-il, luttent au nom des valeurs, pour la démocratie, tandis que les adversaires 
ou les partisans de l’armée prennent des positions proprement politiques. »378 Si Touraine entretient 
« l’espoir d’un retour de la démocratie dans le monde entier, en lutte contre les régimes qui, au 
nom de la modernisation, ont détruit la modernité », il sait qu’un tel combat n’est pas gagné 
d’avance.379 Voilà pourquoi il estime que « seul le sujet, faisant appel à ses droits fondamentaux, 
est capable de faire reculer les instruments de pouvoir ». Ses observations montrent que « nous 
vivons dans un monde où l’engagement personnel a manifesté une plus grande capacité de 
résistance ».380 Il ne s’agit plus de parler de révolution, mais de démocratie participative.381 La 
création de nouveaux acteurs est encore plus indispensable aujourd’hui pour faire face aux défis 
globaux du monde contemporain. Il s’agit de renforcer un mouvement démocratique qui transforme 
                                                 
377 Pour Touraine, même si nous avons observé que les forces politiques et même religieuses ont rapidement repris le 
dessus, « ce retournement ne signifie pourtant pas que les soulèvements populaires de ces deux pays, comme ceux du 
Yémen, de Bahreïn, et plus récemment de Syrie, aient été superficiels et trop fragiles pour durer; le passage de 
mouvements avant tout “civils” à une action politique est simplement aussi complexe qu’il l’était aux XIXe et XXe 
siècles dans les pays européens eux-mêmes » (p. 107). Or, selon l’auteur, « que le passage de ces mouvements à la 
construction de régimes démocratiques soit toujours long, difficile et aboutisse souvent à des échecs ou même à une 
répression violente, comme on le voit en Syrie, n’empêche pas qu’ils fassent écho, dans bien des parties du monde » 
(p. 108). Ibid. p. 107. 
378 Ibid., p. 116. 
379 « Le sort du récent Printemps arabe vient de nous le rappeler brutalement en donnant la victoire électorale, non pas 
à la jeunesse de Tunisie ou d’Égypte, mais à ses adversaires – militaires, Frères musulmans ou même salafistes. » Ibid., 
p. 232. 
380 Ibid., p. 233. 
381 Il est aujourd’hui manifeste que les actions collectives comme les soulèvements au Moyen-Orient, « nous ont 
montré que le chemin qui mène de l’indignation à la mobilisation, à la résistance et à la victoire, est long et périlleux. 
Ces échecs ne sont qu’apparents ». Ibid., p. 247. 
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tous les aspects de la vie privée autant que de la vie publique, et ce dans le monde entier. Ceci 
implique de mettre en valeur la primauté et la dignité absolue du sujet. 
 
2. Le passage du monde de la société à celui de l’individu 
En faisant un bref survol historique de la société occidentale, nous pouvons voir qu’elle se définit 
par des pratiques mais aussi par des représentations d’elle-même. Comme le fait remarquer 
Touraine, « au Moyen Âge, la société se pensait en termes religieux » alors que « le XVIIe siècle a 
pensé la société en termes politiques » et que « les XIXe et XXe l’ont fait en termes sociaux ».382 
Aujourd’hui, face à la décomposition du monde social et au recours à la violence antidémocratique 
dans le monde, le social n’est plus, selon lui, porteur de sens. L’éthique et les droits universels se 
profilent comme le nouvel horizon. Cette deuxième section montre le passage du monde de la 
société à celui de l’individu, en tant que sujet conscient de ses droits universels, qui sont au sommet 
des lois, et capable d’être acteur de son existence. Nous aurons principalement recours à la pensée 
de Touraine, figure majeure de la sociologie française.  
 
2.1. Le déclin des déterminismes sociaux et la montée d’un individualisme libérateur  
De nombreux observateurs soutiennent que le monde, dans lequel nous vivons, est en pleine 
mutation. Les transformations sociales, culturelles et économiques survenues depuis les années 
1960 sont si considérables et se sont déroulées à un rythme impressionnant qu’elles ont fortement 
ébranlé l’idée de modernité. Les uns avancent la question de la sortie de la modernité et l’entrée de 
l’humanité dans une ère nouvelle, défendant la notion de postmodernité383 ou d’âge global384. Les 
autres nous parlent « de crise ou de nouveau stade de la modernité », préférant utiliser, par exemple, 
la notion de modernité tardive.385 D’autres évoquent le concept de modernités multiples pour rendre 
                                                 
382 Propos d’Alain TOURAINE sur un nouvel essai intitulé La fin des sociétés. Propos recueillis par Jean BIRNBAUM, 
« Le social, voilà la frontière », Le Monde, 8 novembre 2013, p. 3. 
383 Voir Jean-François Lyotard, La condition post-moderne, Coll. « Critique », Les Éditions de Minuit, 1979, 128 p. 
Michel WIEVIORKA. « Un autre monde […] », p. 15.  
384 Martin ALBROW. The Global Age [...], 246, p. 
385 Michel WIEVIORKA. « Un autre monde […] », p. 15. Notons qu’il existe une profusion de termes pour définir ce 
nouveau stade ou cette seconde phase de la modernité : modernité tardive (Anthony GIDDENS, Modernity and Self-
Identity. Self and Society in the Late Modern Age, 1991), ultramodernité (Jean-Paul Willaime, Sociologie des religions, 
1995), haute modernité, sur-modernité, hypermodernité. Yves LAMBERT. « Religion, modernité, ultramodernité : 
une analyse en terme de "tournant axial" », Archives de sciences sociales des religions, n° 109, janvier-mars, 2000, 
p  88.  
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compte de la situation contemporaine et souligner « l’apparition de modèles multiples et distincts 
de modernités » dans le monde.386 
 
Le consensus est désormais très large, selon Jean-Claude Kaufmann, « pour établir qu’une rupture 
historique s’est produite aux alentours des années 1960, séparant une première et une seconde 
phase de la modernité ».387 Nous sommes passés d’une situation où la plupart des gens vivaient 
selon un schéma, restant pris dans des ensembles qui les définissaient, à une situation où chacun 
concevait son mode de vie comme une option parmi d’autres possibles388. Les travaux de François 
Dubet sur le « programme institutionnel » montrent comment dans cette première modernité, les 
individus sont socialement construits par l’institution qui leur inculque, par le biais d’un rôle social, 
une identité conforme aux exigences de la vie sociale.389 Les personnes reçoivent par le haut, le 
sens de leur destinée, fondé sur la croyance d’une « adéquation de la personne et du rôle ».390 Alors 
que dans la phase présente de la modernité, le sens au contraire vient d’en bas, justement parce que 
« chacun est censé désormais pouvoir s’inventer librement et se définir lui-même. Il en résulte un 
questionnement nouveau, sans fin, sur l’identité ».391 Or, pour reprendre l’idée de Guy Bajoit, 
« nous sommes aujourd’hui en train de traverser une époque de changement culturel profond » 
avec l’émergence de conditions nouvelles qui transforment tous les champs essentiels qui 
composent la vie sociale.392 Selon lui, « la place de l’individu dans la vie sociale concrète – en tant 
                                                 
386 Shmuel Noah EISENSTADT. « Une réévaluation du concept de modernités multiples à l’ère de la mondialisation », 
Sociologies et sociétés, vol. 39, no° 2, 2007, p. 200. 
387 Jean-Claude KAUFMANN. Quand Je est un autre. Pourquoi et comment ça change en nous, Paris, Armand Colin, 
2008, p. 13.  
388 Ibid., p. 13-14; Charles TAYLOR. « Introduction », L’âge séculier, Traduit de l’anglais par P. Savidan, Montréal, 
Boréal, 2011 [2007], p. 32.  
389 François DUBET. Le déclin de l’institution, Paris, Seuil, 2002, p. 37, cité par Jean-Claude KAUFMANN, 
L’invention de soi. Une théorie de l’identité, Paris, Armand Colin, 2004, p. 63.  
390 François DUBET, Le déclin de l’institution, p. 340, cité par Jean-Claude KAUFMANN, L’invention de soi […], 
p.  64. 
391 Jean-Claude KAUFMANN. Quand Je est un autre […], p. 14. 
392 L’auteur présente une synthèse de ces conditions, à partir des travaux entrepris par plusieurs observateurs depuis 
les années 1970 lorsque les premiers symptômes d’une mutation de nos sociétés commencèrent à se manifester : 1) la 
critique de la modernité (Jürgen Habermas, Le discours philosophie de la modernité. Douze conférences, 1988; Alain 
Touraine, Critique de la modernité, 1992; Charles Taylor, Le malaise de la modernité, 1994; Bruno Latour, Nous 
n’avons jamais été modernes. Essai d’anthropologie symétrique, 1997) qui serait entrée dans une étape marquée par 
la subjectivité, donc par la réflexivité (Anthony Giddens,  1987, 1991); 2) le temps d’incertitude et de vide culturel que 
nous sommes en train de traverser (Gilles Lipovetsky, L’ère du vide. Essai sur l’individualisme contemporain, 1983; 
Yves Barel, La société du vide, 1984), et qui rendent nos sociétés de plus en plus complexes (Edgard Morin, La 
Complexité humaine, 1994); 3) le fait, essentiel que « la société » ne détermine plus les conduites sociales aussi 
directement que jadis; elle est devenue « liquide » (Zygmunt Bauman, Liquid Modernity, 2000), « gazeuse », (Marshall 
Berman, All that is Solid Melts into Air. The Experience of Modernity, 1982), voire, en un certain sens inexistantes 
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qu’acteur dans ses relations avec les autres et sujet dans ses relations avec lui-même – est devenue 
beaucoup plus importante » que dans le passé, et ce dans tous les champs relationnels. L’évolution 
culturelle affecte profondément les ressorts subjectifs des conduites humaines.393 Comme le 
souligne cet observateur, « les conditionnements sociaux ne seraient plus aussi clairs et directs, et 
les acteurs, en pleine incertitude, voire anomie, seraient davantage livrés à leur libre-arbitre et 
seraient obligés de compter davantage sur leur réflexivité pour orienter et donner sens à leur 
existence personnelle; ce qui les inciterait à se conduire comme des individus-sujets-acteurs ».394  
 
Selon Touraine, trois domaines d’études dominent actuellement la sociologie. Le premier, très 
visible en particulier aux États-Unis, « consiste à appliquer à la sociologie une pensée de type 
économique, attachée à comprendre les choix des acteurs et donc les formes, souvent très 
complexes, que prend la recherche rationnelle de l’intérêt ». Le deuxième domaine d’études, dont 
la diffusion est rapide, « est consacré à l’analyse des conséquences négatives de la disparition du 
“lien social” et aux efforts déployés pour le recréer ». Un troisième ensemble de recherches est 
                                                 
(Yves Barel, La société du vide, 1984; Danilo Martuccelli, Forgé par l’épreuve. L’individu dans la France 
contemporaine, 2006); 4) le fait que, dans un tel monde, le social est une construction continuelle (Peter Berger et 
Thomas Luckmann, La construction sociale de la réalité, 1986), que l’acteur y fait donc son retour (Alain Touraine, 
Le retour de l’acteur, 1984); 5) le constat que ces bouleversements nous font entrer dans l’ère de l’individu (Alain 
Renault, L’ère de l’individu. Contribution à une histoire de la subjectivité, 1989), de l’ego (Jean-Claude Kaufmann, 
Ego. Pour une sociologie de l’individu, 2001), du narcissisme (Christopher Lasch, The Culture of Narcissism, 1978) 
et même de l’hyper-individualisme contemporain (Marcel Gauchet, La démocratie contre elle-même, 1985); 6) le fait 
aussi que cet individu a besoin d’être sujet d’un tissu social de communication (Jürgen Habermas, Théorie de l’agir 
communicationnel. T. 1 : Rationalité de l’agir et rationalisation de la société, 1981), d’informations (Manuel Castells, 
La Société en réseaux, 1998), d’interactions (Erving Goffman, La mise en scène de la vie quotidienne, 1973), de 
transactions continuelles (Jean Remy, Maurice Blanc, 1985); 7) et, du même coup, que cet individu est en pleine crise 
d’identité (Claude Dubar, La socialisation. Construction des identités sociales et professionnelles, 1991; Claude 
Dubar, La crise des identités, 2000), qu’il est incertain (Alain Ehrenberg, L’individu incertain, 1995) et fatigué d’être 
soi (Alain Ehrenberg, La fatigue d’être soi, 1998), qu’il est pluriel (Bernard Lahire, L’Homme pluriel. Les ressorts de 
l’action, 1998), livré à ses expériences (François Dubet, Sociologie de l’expérience, 1994) et à son processus 
d’individuation (Danilo Martucelli, Forgé par l’épreuve. L’individu dans la France contemporaine, 2006), en 
recherche perpétuelle de reconnaissance, dans un monde de mépris (Axel Honneth, La société du mépris. Vers une 
nouvelle théorie critique, 2006) et dans une société de risques (Ulbrich Beck, La société du risque. Sur la voie d’une 
autre modernité,  1986); 8) le fait enfin que, dans ces conditions, les frontières entre la sociologie et la psychologie 
deviennent moins rigides (Vincent Gaulejac, La névrose de classe, 1987) et que, dans ce flou généralisé, il serait vain, 
impossible, voire présomptueux, de vouloir élaborer une nouvelle théorie générale (Revue du MAUSS, Une théorie 
sociologique générale est-elle pensable?, 2004). Guy BAJOIT, « Le renouveau de la sociologie contemporaine », 
SociologieS, mis en ligne le 27 avril 2008, (page consultée le 16 janvier 2012), p. 2-4, 
http://sociologies.revues.org/1873. 
393 Ces ressorts « conscients ou inconscients, volontaires ou involontaires de nos actions, sont des représentations que 
l’acteur se fait de ses intérêts, de ses valeurs, de ses normes, de ses affects, dans un contexte matériel et technique 
donné. Et ces représentations sont évidemment culturelles : elles varient d’une société à l’autre, dans l’espace et le 
temps, avec les changements de cultures. » Ibid., p. 3-4. 
394 Ibid., p. 6. 
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consacré « aux acteurs plus qu’aux systèmes », représenté notamment par les travaux d’Anthony 
Giddens et de Jürgen Habermas.395 Les écrits de Touraine se rattachent à cet ensemble de 
recherches, car dit-il, « c’est l’étude des acteurs, de leurs relations, de leurs conflits et de leurs 
négociations qu’il est urgent d’entreprendre ».396 Sa pensée est restée éloigné de la posture 
intellectuelle qui déclare « en ruine la modernité elle-même » et annonce « notre entrée dans le 
post-moderne ».397 L’auteur défend plutôt l’idée que le modèle de la société se décompose de plus 
en plus rapidement, tandis que les principes de la modernité fondés sur le rationalisme et le souci 
des droits humains universels, cherchent à s’imposer de plus en plus directement. Notre monde est 
de plus en plus dominé par des forces non contrôlées du marché, de la guerre et de la violence, 
mais il est en même temps « de plus en plus soucieux de choix moraux qui occupent désormais une 
place centrale dans la vie politique ».398 Selon lui, « loin d’être plongés dans un monde où ne 
subsisteraient que l’intérêt et le plaisir, nous sommes placés de plus en plus clairement devant nos 
propres responsabilités d’êtres libres ».399  
 
Touraine considère qu’aujourd’hui, il est de plus en plus difficile de croire que « l’individu se 
forme en devenant citoyen »400 et « en s’intégrant à la société, à ses normes et à ses lois ».401 Il croit 
au contraire que l’être humain devient un individu libre et responsable, « en se détachant des 
normes, des statuts et des rôles que les instances d’autorité et les “agences de socialisation” 
n’arrivent plus à lui faire accepter ».402 L’individu moderne est en effet de plus en plus défini par 
rapport à lui-même et « la modernité est l’appel constant, au-delà des normes et des devoirs 
sociaux, à un universalisme des droits ».403 La décomposition de la société comporte autant 
d’aspects négatifs que positifs. Or, pour résister à toutes les formes de violence, c’est à la modernité 
qu’il revient « de reconstruire des institutions qui ne seront plus au service de la société » mais à 
celui « de la liberté créatrice de chaque individu ».404 C’est dans ce passage vers un univers 
                                                 
395 Alain TOURAINE. Un nouveau paradigme […], p. 136.  
396 Ibid., p. 149. 
397 Ibid., p. 120. 
398 Ibid., p. 127. 
399 Ibid., p. 129. 
400 Ibid., p. 143. 
401 Ibid., p. 130. 
402 Ibid., p. 143. 
403 Selon l’auteur, l’individualisme moderne peut se dégrader en hédonisme manipulé par le marché et les médias, 
« mais peut tout aussi bien être le lieu de l’appel au sujet dans son universalisme libérateur ». Ibid., p. 130. 
404 « La désocialisation conduit à la destruction des liens sociaux, à la solitude, à la crise d’identité, dit-il, mais en 
même temps elle libère des appartenances et des règles imposées. » Ibid., p. 131. 
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complexe et toujours changeant qu’a émergé l’idée du sujet. Il y a, selon l’auteur, deux phénomènes 
opposés qui se sont produits : « la désagrégation du moi, défini comme un ensemble de rôles, et la 
montée d’un individualisme conscient, réfléchi, défini comme la revendication pour soi-même, par 
un individu ou par un groupe, d’une liberté créatrice qui est sa propre fin, qui n’est subordonnée à 
aucun objectif social ou politique ».405 Le propre de la modernité, dit-il, « est vraiment autocréatrice 
d’une manière qui peut convenir aux esprits agnostiques mais aussi à certains types de pensée 
religieuse, ceux qui soulignent la relation directe du fidèle avec Dieu, au-delà de tout attribut 
social ».406 
2.2. Le retour sur soi et l’émergence du sujet 
Pour Touraine, nous sommes en train de passer d’un paradigme économique et social tourné vers 
l’extérieur et vers la conquête du monde à un paradigme culturel tourné vers l’intérieur où chacun 
de nous, tente de se construire comme le sujet de sa propre vie407. C’est dans cette nouvelle 
perspective « qu’il faut nous placer pour être capables de nommer les nouveaux acteurs et les 
nouveaux conflits, les représentations du moi et des collectivités ».408 La fin du social, c’est-à-dire 
« la disparition des sociétés comme systèmes intégrés et porteurs d’un sens général défini à la fois 
en termes de production, de signification et d’interprétation », nous propulse hors de nos repères 
habituels ce qui peut être une expérience, inquiétante et fascinante à la fois.409 Inquiétante, car nous 
avons l’impression que l’ancien monde s’écroule et que rien n’apparaît qui puisse le remplacer. Or, 
selon l’auteur, « la fin d’un monde n’est pas la fin du monde », il s’agit de construire une nouvelle 
représentation de la vie collective et personnelle pour échapper à « l’impression angoissante de la 
perte de tout sens ».410  
 
Le passage « d’un langage social sur la vie collective à un langage culturel » s’accompagne d’une 
mutation fort importante « provoquée par le rapide développement d’un rapport direct du sujet à 
lui-même, sans passer par les intermédiaires méta-sociaux relevant d’une philosophie de 
                                                 
405 Ibid., p. 143. 
406 Autrement dit, l’individu en tant que moderne se détache des déterminismes sociaux, « dans la mesure où il est un 
sujet autocréateur qui cherche à être reconnu comme libre et responsable » alors que l’individu social « est déterminé 
par sa position dans la société » et se définit lui-même par rapport aux valeurs et aux normes de la société. Ibid., p. 144. 
407 Ibid., p. 14. 
408 Ibid., p. 9-10. 
409 Ibid., p. 11. 
410 Ibid., p. 13. 
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l’histoire ».411 Pour Touraine, l’idée de paradigme fait place à la lumière autant qu’à l’ombre; elle 
« met en valeur autant la liberté que l’aliénation, autant les droits humains que l’obsession de 
l’argent, du pouvoir et de l’identité ».412 Alors que l’ancien paradigme met en relief les besoins et 
les fonctions des systèmes sociaux, le nouveau paradigme au contraire accorde une place centrale 
à la liberté créatrice du sujet en tant qu’acteur413, aux mouvements sociaux et aux droits universels. 
L’essentiel aujourd’hui, dit-il, n’est pas seulement de voir comment l’individu est manipulé par la 
propagande et la publicité, mais aussi de découvrir « l’acteur social présent dans cet individu, et 
même le sujet qui est en lui et qui se bat contre la société de masse, l’impersonnalité des marchés 
et la violence de la guerre ».414  
 
Pour cet observateur, « nous sommes déjà tous engagés dans le passage qui mène d’une société 
fondée sur elle-même à la production de soi par les individus, avec l’aide d’institutions 
transformées ».415 Pour expliquer ce que nous vivons, il ne s’agit nullement ici de dire « que les 
aspects négatifs du progrès sont devenus plus manifestes que ses aspects positifs ». 416 De fait, selon 
lui, nous avons été tellement transformés dans tous les domaines de notre vie, à la fois de façon 
positive et négative, que nous avons fait un retour sur nous-mêmes, permettant ainsi de découvrir 
notre capacité d’agir et de nous responsabiliser comme des sujets. Confrontés à la globalisation, 
d’un côté, et au néo-communautarisme, de l’autre, « nous sommes poussés à chercher à l’intérieur 
de nous-mêmes notre unité comme sujets, c’est-à-dire comme être capables d’acquérir et de 
manifester une conscience de soi-même autofondée, ce qui distingue le sujet du moi – et même du 
soi, qui se forme par l’intériorisation des images que les autres ont de moi ». Le sujet est donc 
« plus fort et plus conscient de lui-même quand il se défend contre des attaques qui menacent son 
                                                 
411 Par sujet, l’auteur nomme ce qui est « l’affirmation, dont les formes sont changeantes, de la liberté et de la capacité 
des êtres humains de se créer et de se transformer individuellement et collectivement. La subjectivation, c’est-à-dire 
la création du sujet, ne peut jamais être confondue avec la sujétion de l’individu et de la catégorie. » Ibid., p. 13-15. 
Notons que certains observateurs, comme Martha Nussbaum, emploient le mot âme pour désigner ce que Touraine 
nomme le sujet. Ce dernier explique son choix en soulignant qu’il « ne cherche pas à révéler la présence du divin en 
l’homme, comme s’il s’agissait de la plus haute fonction du sujet ». Il cherche au contraire à « faire pénétrer la 
conscience d’être sujet le plus profondément possible dans l’individu », ce qui le rend « solidaire de tous ceux qui, en 
même temps qu’ils contribuaient à laïciser la société, ont entrepris de se laïciser eux-mêmes ». Alain TOURAINE, La 
fin des sociétés, p. 229-230. 
412 Alain TOURAINE. Un nouveau paradigme […], p. 15-16. 
413 Ibid., p. 133. 
414 Ibid., p. 117. 
415 Ibid., p. 112. 
416 Ibid., p. 151. 
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autonomie et sa capacité de se saisir comme un sujet intégré, ou du moins luttant pour l’être, pour 
se reconnaître et être reconnu comme tel ».417 
 
Comme l’explique Touraine, pour saisir cette profonde transformation qui est en cours, il importe 
d’aller jusqu’au mouvement général qui fait réapparaître le sujet, depuis les mouvements paysans 
et les révolutions populaires jusqu’aux grèves ouvrières et aux nouveaux mouvements sociaux.418 
Voilà pourquoi, dit-il, « l’histoire sociale est dominée par la revendication de droits : droits 
civiques, droits sociaux, droits culturels, dont la reconnaissance est demandée aujourd’hui de 
manière si pressante qu’ils constituent le champ le plus brûlant du monde où nous vivons ».419 Ce 
sont ses droits culturels que le sujet contemporain affirme de plus en plus, « ceux de choisir sa 
langue, ses croyances, son genre de vie – mais également sa sexualité, qui ne se réduit pas à un 
genre construit par les institutions dominantes ».420 Pour Touraine, le sujet aujourd’hui « n’est pas 
une figure sécularisée de l’âme, la présence d’une réalité suprahumaine, divine ou communautaire, 
en chaque individu ». Au contraire, l’histoire du sujet est « celle de la revendication de droits de 
plus en plus concrets, qui protègent des particularités culturelles de moins en moins générées par 
l’action collective volontaire et par des institutions créatrices d’appartenance et de devoir. C’est ce 
passage, qui mène des droits les plus abstraits vers les plus concrets, qui conduit à la réalité du 
sujet. »421 
 
2.3. La formation de la conscience du sujet 
Touraine émet l’hypothèse « qu’un individu ou un groupe vit une situation en fonction du lien 
qu’elle renforce ou au contraire menace entre lui, l’individu réel, et son moi idéal, qui n’est pas un 
super ego mais, au contraire, un porteur de droits, avant tout du droit d’être reconnu comme acteur 
autonome, libre et responsable de ses propres conduites ».422 On ne peut parler de l’ensemble des 
droits de l’homme sans reconnaître les êtres humains comme être doués de conscience. En parlant 
d’intériorité, de conscience, de prière ou d’engagement, l’auteur reconnaît « notre capacité à nous 
                                                 
417 Ibid., p. 157. 
418 Ces mouvements de libération n’ont pas seulement affaibli ou supprimé les dominations sociales, mais ils 
revendiquaient déjà des droits culturels. Comme ils étaient traités comme des objets, ils sont sortis de l’ombre et du 
silence pour devenir des sujets. Ibid., p. 158-159. 
419 Ibid., p. 159 
420 Ibid., p. 173. 
421 Ibid., p. 177. 
422 Alain TOURAINE. Penser autrement, p. 173. 
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créer nous-mêmes par l’acte de nous nommer, de dessiner notre image ou de poser des limites à 
nos appartenances et à nos identités. Rien n’est plus fondamental que la distance de soi à soi dont 
la parole est à la fois l’instrument et la cause. » Le monde des droits et des devoirs n’existe que s’il 
est exprimé. En parlant de sujet, l’auteur reconnaît « le droit d’établir et de maintenir une relation 
avec soi-même qui soit supérieure à soi, puisqu’elle en est la conscience ».423  
 
Aujourd’hui, Touraine constate que « la fin du social entraîne la fin des morales sociales ».424 De 
fait, la conscience morale est de moins en moins sociale et « de plus en plus méfiante à l’égard des 
lois de la société, des discours du pouvoir, des préjugés par lesquels chaque groupe protège sa 
supériorité ou sa différence ». Dans ce contexte, chacun cherche, au milieu des événements où il 
est plongé, « à construire sa vie individuelle, avec sa différence par rapport à tous les autres et sa 
capacité de donner un sens général à chaque événement particulier. Cette recherche ne saurait être 
celle d’une identité, puisque nous sommes de plus en plus composés de fragments d’identités 
différentes. Elle ne peut être que la quête du droit d’être l’auteur, le sujet de sa propre existence et 
de sa propre capacité à résister à tout ce qui nous en prive – et rend notre vie incohérente. »425 Voilà 
pourquoi ce penseur affirme que les conduites et les situations conformes à l’éthique « renforcent 
la conscience de l’individu d’être un sujet défini par des droits universels » qui doivent être au 
sommet de « toutes les lois et les règles d’une société particulière, quelle qu’elle soit ».426 Car, dit-
il, « les lois trahissent bien souvent ces droits ».427 Ainsi, cette conscience d’être un sujet créateur 
capable de se transformer et de changer son environnement est liée à la capacité réelle d’une société 
de se transformer elle-même428. Cette capacité ne devient consciente que dans les sociétés qui 
possèdent une forte historicité de création et transformation.429 
                                                 
423 Ce que l’auteur entend par conscience est « la présence chez un individu ou un groupe d’individus de représentations 
de soi qui portent en elles des jugements de valeurs moraux sur les conduites de cet individu ou de ce groupe ». La 
conscience morale, dit-il,  « n’est pas reconnaissance des valeurs et des normes d’une société, mais une exigence vis-
à-vis de nous-même, et donc de nos droits au sein de la société. On ne peut parler de droits humains sans penser que 
l’être humain agit au nom des droits fondamentaux qui doivent être défendus contre toutes formes d’autorité. » (p. 175-
176) Ibid., p. 174-175. 
424 Alain TOURAINE, La fin des sociétés, p. 227. 
425 Alain TOURAINE. Un nouveau paradigme […], p. 172-173. 
426 Alain TOURAINE, La fin des sociétés, p. 220. 
427 Ibid., p. 234. 
428 Ibid., p. 220. 
429 Selon l’auteur, le sujet « se manifeste dans tous les types de sociétés, même si c’est seulement dans les plus 




Pour Touraine, le sujet se forme en se détachant de tous les mécanismes sociaux, et même des 
relations interpersonnelles430. L’émergence du sujet dans l’individu se réalise lorsque « celui-ci 
s’est d’abord détaché de lui-même, de ses appartenances, de ses goûts, de ses projets ».431 Cette 
rupture permet au sujet de s’opposer au pouvoir en place et de se définir en réfléchissant sur lui-
même et en s’autolégitimant432. Ainsi, le sujet se forme en luttant contre les formes de domination 
qui lui ôtent le sens de son existence433. Autrement dit, devenir pleinement sujet implique de se 
reconnaître et de se faire reconnaître comme individu, c’est-à-dire comme être individué, défendant 
et construisant sa singularité, et donnant à travers ses actes de résistance, un sens à sa vie434. Il va 
de soi qu’en certaines circonstances, il faille choisir, se reconnaître ou se renier comme sujet. De 
plus, selon Touraine, si on ne se considère pas comme un sujet, en revanche on peut découvrir « la 
marque du sujet dans tous les individus, de la même façon que d’autres ont reconnu en chaque 
individu la présence d’une “âme” ou le droit d’être citoyen ».435 
 
Dans ce grand mouvement d’idées qui met en lumière « le passage du monde de la société à celui 
de l’individu, en tant qu’acteur tourné vers lui-même », Touraine observe une distance qui sépare 
le soi du sujet. La recherche de Giddens sur la self identity soutient un individualisme moderne 
orienté vers la présence à soi, la réflexion sur soi, l’authenticité et aussi l’intimité, l’amour et 
l’engagement, ce qui implique un détachement aussi complet que possible des rôles sociaux.436 Or 
la réflexion de Touraine ne s’inscrit pas dans l’univers de l’identité prédéfinie, au sens où c’est 
plutôt la conviction du sujet qui joue un rôle d’animatrice du mouvement social et qui tient lieu de 
                                                 
430 Alain TOURAINE. Penser autrement, p. 178. 
431 Alain TOURAINE, La fin des sociétés, p. 225. 
432 Alain TOURAINE. Penser autrement, p. 179. 
433 Comme l’explique ce sociologue, le sujet se forme « dans la volonté d’échapper aux forces, aux règles, aux pouvoirs 
qui nous empêchent d’être nous-mêmes, qui cherchent à nous réduire à l’état de composantes de leur emprise sur 
l’activité, et dans les interactions de chacun avec tous. Ces luttes contre ce qui nous prive du sens de notre existence 
sont toujours des luttes inégales contre un pouvoir, contre un ordre. Il n’y a de sujet que rebelle, partagé entre la colère 
qu’il subit et l’espoir de l’existence libre, de la construction de soi – qui est sa préoccupation constante. » Alain 
TOURAINE. Un nouveau paradigme […], p. 161. 
434 Et comme le rappelle l’auteur, « aujourd’hui comme dans n’importe quelle culture passée, il n’y a pas de figure du 
sujet sans sacrifice et sans joie ». Parler des droits humains, c’est reconnaître « que de plus en plus nombreux sont les 
êtres humains qui évaluent leurs actes et leur situation en termes de capacité à se créer eux-mêmes et de vivre comme 
des êtres libres et responsables » (p. 171). Ibid., p. 170. 
435 Ibid., p. 179. 
436 Si Touraine se rattache à ce courant d’idées, la notion de sujet, selon lui, est très étrangère aux représentations de 
l’individu que présentent Giddens et tant d’autres, et ce pour deux différences majeures. La première est qu’il définit 
le sujet « dans sa résistance au monde impersonnel de la consommation, ou à celui de la violence et de la guerre ». La 
seconde différence est que le sujet « ne s’identifie jamais complètement à lui-même, et il reste placé dans l’ordre des 
droits et des devoirs, dans l’ordre de la moralité et non dans celui de l’expérience ». Ibid., p. 166.  
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référence aux institutions.437 Certains sociologues, dit-il, oublient que « c’est l’action collective, 
politique et sociale, qui peut seule protéger contre les pouvoirs et les dominations qui, s’ils ne sont 
pas arrêtés dans leur puissance, détruisent l’individuation lorsque celle-ci oublie les conditions qui 
rendent possible son existence ».438 Si le vide social est susceptible de conduire aux chaos, il peut 
aussi conduire à un retour sur soi, à la conscience du sujet. D’ailleurs, pour que cette conscience 
du sujet se forme, Touraine affirme que trois composantes doivent apparaître et se combiner : 
D’abord un rapport à soi, à l’être individuel, comme porteur de droits fondamentaux. 
Ce qui marque une rupture avec la référence à des principes universalistes, ou même 
une loi divine. Le sujet est sa propre fin. En deuxième lieu, le sujet ne se forme, 
aujourd’hui comme hier, que s’il entre en conflit avec les forces dominantes qui lui 
dénient le droit et la possibilité d’agir comme un sujet. Enfin, chacun, en tant que sujet, 
propose une certaine conception générale de l’individu.439 
 
2.4. Les obstacles à la construction de soi comme sujet 
La subjectivation est une montée vers le sujet, un mouvement vers l’intérieur de soi, comme porteur 
de droits. Touraine souligne que la construction de soi comme sujet n’appartient pas qu’à certains 
privilégiés; elle « n’est nullement réservée aux plus instruits ou aux plus puissants ». Au contraire, 
la subjectivation « est plus difficile à réaliser pour ceux qui sont le plus identifiés à leur situation 
sociale, à leur richesse et à leur pouvoir, car le prix à payer pour posséder des richesses et du 
pouvoir est de consacrer le meilleur de son attention et de ses capacités à les acquérir et à les faire 
fructifier ».440 De même pour ceux qui ne se consacrent qu’à leur carrière et aux honneurs ou qui 
sont à la recherche constante des plaisirs. Ces individus ont moins de chances de vivre en tant que 
sujets. Cela ne signifie pas que ce soit « l’individu solitaire, isolé, qui ait le plus de chances de 
devenir un sujet ». C’est au contraire, dit-il, « le maintien d’une distance à l’égard des fonctions 
sociales qui rend possible pour un individu de s’ouvrir à la subjectivation, mais ce ne sont pas la 
privation et la souffrance qui l’aident à se développer ».441 De fait, selon Touraine, « ce sont les 
rapports de soi à soi mobilisant une conscience des droits universels qui constituent la force la plus 
puissante de la subjectivation et la condition nécessaire d’une lutte victorieuse contre la 
                                                 
437 Il s’agit ici de remplacer un type d’institutions par un autre, « celles qui imposaient des règles et des normes sont 
remplacées par celles dont le but est de protéger et de renforcer les individus et les collectivités qui cherchent à se 
constituer comme sujets » (p. 167-168). Ibid., p. 166-167. 
438 Ibid., p. 169. 
439 Ibid., p. 181. 
440 Alain TOURAINE, La fin des sociétés, p. 321. 
441 Ibid., p. 322. 
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désubjectivation ».442 L’auteur estime que la désubjectivation vise à renier les conduites de l’acteur 
comme sujet afin qu’il endosse celles soutenues par la logique dominante, quelle qu’elle soit.443  
 
Comme « le sujet n’est pas constamment présent en chacun de nous »444, il est essentiel, selon 
Touraine, de se rappeler qu’il existe plusieurs faux chemins où peut se perdre le sujet en 
formation445. De fait, « toutes les formes de nationalisme, dit-il, qui ont des racines 
communautaristes et refusent d’accepter l’hétérogénéité sociale ou culturelle de leur nation 
agissent comme des processus actifs de désubjectivation ».446Ainsi devant une société mue par ces 
processus, on voit apparaître une certaine obsession de l’identité portée par des communautés à la 
fois défensive et agressive447. Voilà pourquoi, selon lui, « il est faux, au nom de l’idée de sujet, de 
défendre un droit à la différence. Cette notion, qui porte en elle des apports positifs, est chargée 
aussi de conséquences dangereuses, puisqu’il s’agit, dans l’esprit de beaucoup, d’un droit à la 
fermeture, à l’homogénéité, donc à ce cleansing, à ce nettoyage ethnique et religieux dont bien des 
parties du monde ont subi les effets destructeurs ». Parler du droit d’être sujet, c’est accepter « le 
droit pour chacun de combiner sa participation à l’activité économique avec l’exercice de ses droits 
culturels, dans le cadre de la reconnaissance des autres comme sujets », ce qui implique une 
conception élargie des droits de l’homme, et par conséquent l’idée même de sujet.448  
 
Des obstacles à la formation du sujet tels que l’autoritarisme, l’ignorance et l’isolement sont 
renforcés « par l’éducation et les valeurs dominantes qui tendent à assigner à chacun sa place et à 
l’intégrer dans un système social sur lequel il ne peut exercer d’influence. Or, pour reprendre l’idée 
d’Amartya Sen, ce qui compte, au-delà du bien-être, c’est la liberté d’être un acteur (agency) ». 
Touraine n’établit pas un rapport de synonymie entre le sujet et le moi. Ce dernier est un ensemble 
fragmenté et en changement continuel. Nous nous identifions à lui même s’il n’a pas d’unité 
permanente. Si, dans le contexte contemporain, le moi est omniprésent, il importe de s’en détacher 
                                                 
442 Ibid., p. 322-323. 
443 Les forces de désubjectivation en effet « s’opposent à la formation du sujet au nom des intérêts du système tout 
entier, de sa gestion supposée rationnelle. Le sujet se définit par des droits qui sont sa défense dans l’ordre culturel, 
comme dans l’ordre social ou politique. Le droit à la différence et le droit à la participation sont les deux faces de la 
même monnaie. » (p. 343) Ibid., p. 323. 
444 Ibid., p. 320. 
445 Alain TOURAINE. Un nouveau paradigme […], p. 159. 
446 Ibid., p. 159. 
447 Alain TOURAINE, La fin des sociétés, p. 14-15. 
448 Alain TOURAINE. Un nouveau paradigme […], p. 159-160. 
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pour que le sujet puisse émerger. De fait, « nous ne pouvons nous saisir comme sujets qu’en faisant 
en nous un vide qui expulse tout ce qui relève du moi. Les religions ont presque toutes attribué la 
plus grande importance à ce détachement du moi, qu’il prenne la forme de la méditation ou celle 
de la prière, mais pas toujours pour libérer le sujet. »449  
 
De plus, la découverte du sujet ne peut se faire sans un « examen de conscience » et sans un éveil 
de la conscience au risque de se replier dans l’inconscient. Touraine inverse en quelque sorte la 
lecture psychanalytique, en ce que l’obstacle au sujet ne serait pas dans le surmoi, mais dans « la 
quotidienneté, les normes de la vie publique, l’urgence des décisions pratiques, l’intensité des 
émotions, et la recherche de l’intérêt ou de la solution à un problème difficile ».450 C’est par un 
processus de conscientisation que le sujet se révèle à l’individu :  
L’absence du sujet dans le monde conscient laisse bien sûr une trace. Ce peut être, dans 
un cas simple, la mauvaise conscience ou la vague inquiétude de ne pas s’être comporté 
comme on aurait dû, d’avoir fermé les yeux devant une souffrance ou de s’être bouché 
les oreilles pour ne pas entendre la plainte ou l’appel. Ici, le sujet se tient à la frontière 
mal tracée de l’inconscient et du préconscient. Mais lorsque le sujet est enfoncé dans 
l’inconscient, il ne peut pas remonter à la conscience par lui-même. Il faut que son 
porteur soit interpellé, accusé, qu’une conscience s’oppose à sa non-conscience. Le 
plus souvent, c’est la situation elle-même qui brise la routine de la conscience et 
l’endormissement du préconscient.451  
 
L’appel à la conscience du sujet « est tout le contraire de la recherche de la sensation immédiate, 
de la perception isolée, de la réaction rapide », car « le sujet est un véhicule qui transporte l’individu 
vers l’action, sa vie est faite de distance, de réflexion, de silence, d’interrogation ».452 
 
2.5. Les acteurs postsociaux du mouvement démocratique 
L’ère sociale s’achève et sa fin est menaçante pour les pays les plus anciennement industrialisés de 
l’Occident, observe Touraine. D’une part, « le chaos, la violence et la perte d’espoir les menacent » 
et d’autre part, ils peuvent aussi « inventer de nouvelles orientations culturelles, une nouvelle 
éthique et créer un nouveau type d’acteurs, portés par une conscience du sujet plus directe et plus 
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451 Ibid., p. 198-199 
452 Alain TOURAINE, La fin des sociétés, p. 242. 
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transparente que dans d’autres situations historiques ».453 Selon la lecture de Touraine. seuls de 
nouveaux acteurs pourraient vaincre le chaos et la violence résultant de la dépolitisation et la 
désocialisation de l’économie mondiale. Pour que se forment des acteurs conscients et organisés, 
il est nécessaire « qu’ils puissent être éclairés et guidés par des réflexions portant sur le monde où 
ils devront agir ».454 Touraine affirme que « le pouvoir, les mouvements de libération, les projets 
de réformes ne peuvent plus être ni politiques, comme au XIXe siècle, ni sociaux, comme au 
XXe siècle ».455 En ce début de siècle marqué par des crises multiples, il s’agit de désigner, animer 
et comprendre les mouvements de libération qui cherchent avant tout à mobiliser en nous une 
conscience de nous-mêmes capable de donner « une nouvelle vie à la démocratie née en Occident, 
pour qu’elle lutte contre tous les pouvoirs autoritaires dans toutes les parties du monde ».456  
 
C’est en associant « l’universalisme des droits humains et de la raison avec la diversité des histoires 
et des cultures et des exigences de notre environnement, de la terre elle-même, menacée par notre 
désordre et nos excès » que nous pouvons, si nous le voulons vraiment, « vivre tous ensemble, 
égaux et différents, respectueux des autres ». Face à l’impuissance des gouvernements, à l’absence 
des acteurs sociaux, nous devons nous tourner vers nous-mêmes « pour nous exhorter au courage 
de l’espoir, à la volonté d’action, à l’effort de création, d’innovation, de modernisation » et regarder 
en face les dangers que nous courons. Il ne s’agit pas de faire appel aux armes, ni à la loi, ni à la 
révolution, mais « à la conscience de nous-mêmes, à la conviction que notre plus dangereux ennemi 
sont aujourd’hui notre inconscience, notre recherche de boucs émissaires, notre trop faible volonté 
de vivre, notre manque de passion pour l’égalité et pour les libertés ». Il convient au contraire se 
tourner vers le « sujet qui est en chacun de nous – et qui seul peut nous transformer en acteurs, en 
créateurs de notre avenir et de nous-mêmes –  » et lui donner « la parole, afin qu’il nous parle et 
nous exhorte à la libération de nos projets ».457 
 
Touraine considère que les nouveaux acteurs dans cette ère nouvelle sont appelés à développer une 
perspective globale qui transcende tout champ social particulier458. La formation du sujet comme 
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acteur n’appartient pas qu’à certains privilégiés mettant en valeur des actes héroïques ou des 
conduites exemplaires. Elle est une préoccupation chez la plupart d’entre nous qui vivons plus ou 
moins confusément, mais avec un degré de conscience qui s’élève rapidement dès que ces idées se 
diffusent dans le langage commun, dans les médias et à la télévision, qui transforment à leur tour 
les attentes du plus grand nombre. Pour Touraine, ce changement culturel est porté surtout par les 
femmes, car il implique la chute de la domination masculine et l’émergence d’une nouvelle culture 
qui libère hommes et femmes « de l’obsession de la production et de la conquête pour les faire 
entrer ensemble dans une culture de la conscience et de la communication ».459  
 
Ses observations sur le terrain révèlent que les femmes inventent aujourd’hui un nouvel univers 
culturel, marqué par un discours sur elles-mêmes chargé d’espoir et d’initiatives460. Elle sont les 
principales actrices du mouvement démocratique. Ayant été privées de droits, elles ont participé à 
« la reconstruction d’une expérience vécue qui est la capacité d’agir avec toute sa personnalité, 
corps et âme ».461 L’auteur distingue nettement le nouveau mouvement des femmes du féminisme 
qui constitue un renversement de perspective, le passage « d’une vision critique de la société à une 
vision critique d’elles-mêmes », ce qui conduit à un mouvement d’affirmation de soi-même 
enracinée dans le rapport à soi qui entraîne des effets politiques créateurs.462 Les femmes ainsi 
contribuent à construire un nouveau modèle culturel, par la reconstruction de l’expérience vécue 
qui accorde une importance à leur capacité de combiner « vie publique et vie privée, vie 
professionnelle et vie affective et familiale ». Elles donnent ainsi « la priorité au rapport de soi à 
soi sur le rapport de soi au monde à travers le travail, la technique, l’entreprise ».463 Ce qui est au 
cœur de l’action des femmes aujourd’hui, c’est « cette volonté de reconstruction et de réintégration 
de l’expérience humaine » qui va beaucoup plus loin « que l’oscillation sans fin entre l’égalité et 
la différence ».464  
 
                                                 
459 Alain TOURAINE. Un nouveau paradigme […], p. 161. 
460 Ibid., p. 180. 
461 Propos recueillis par Jean BIRNBAUM. « Le social, voilà la frontière », p. 3. 
462 Comme le souligne Touraine, « le féminisme s’adresse avant tout aux institutions pour exiger la reconnaissance des 
mêmes droits aux hommes et aux femmes », alors que « le mouvement des femmes cherche d’abord à transformer la 
représentation que celles-ci ont d’elles-mêmes et les expressions de leur action collective ». Alain TOURAINE, La fin 
des sociétés, p. 282. 
463 Ibid., p. 288. 
464 Ibid., p. 291. 
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Touraine constate que ce changement global de société conduit « au dépassement de l’opposition 
hommes/femmes à travers ce qu’on peut appeler une féminisation de la société ».465 Il donne le 
rôle moteur au mouvement des femmes dans la formation de nouvelles institutions et d’une 
nouvelle culture, car elles apportent les motivations les plus globales. Dans un contexte postsocial, 
l’auteur vise « le mouvement démocratique, qui est seul à même de rivaliser dans sa globalité avec 
la domination capitaliste ».466 En effet, la transmission de la vie et la formation de la conscience de 
soi et de la subjectivation permettent aux femmes « d’abolir la frontière entre le corps et l’esprit, 
la raison et le sentiment », donc d’inventer une culture et une vie sociale qui cherchent à mettre en 
valeur « la totalité de l’expérience, contre toutes les formes de dualisme et de polarisation ».467 
 
Pour Touraine, « c’est bien le conflit des acteurs et du système qui définit la conflictualité dans les 
situations post-sociales contemporaines ». 468 Il existe dans cette ère postsociale un conflit central 
entre deux formes opposées d’individualisme :  
celle qui sépare l’acteur de la société en le définissant par des désirs, des besoins et des 
méthodes de poursuite de ses intérêts, et celle qui affirme le droit de l’individu d’être 
un acteur autonome cherchant à défendre et à renforcer son autondétermination. Ces 
deux conceptions opposées nous rappellent que l’enjeu commun aux adversaires est 
bien l’individualisme et la forme sociale qu’il doit revêtir. Elles correspondent, pour 
l’une, aux intérêts des dirigeants économiques et, pour l’autre, aux demandes de ceux 
qui sont privés d’autonomie ou qui sentent celle-ci menacée.469 
 
Cet enjeu culturel ne concerne plus l’organisation sociale, ni même des croyances ou des 
appartenances, mais plutôt un rapport de soi à soi, la conscience et la volonté d’autodétermination 
et d’autocréation.470 Touraine pense que trois conditions doivent être réunies pour qu’un choix 
                                                 
465 L’auteur insiste sur l’opposition entre « un mode masculin de modernisation qui repose sur le creusement des 
inégalités et des différences et un mode féminin de modernisation, dont la logique principale est de dépolariser la 
culture et la société, de mêler et de mélanger ce qui était séparé, jusqu’à créer l’ambiguïté et l’ambivalence ». Il fait le 
constat que « c’est bien dans la femme que le corps et l’esprit, l’émotion et la raison s’unissent le plus complètement, 
alors que l’élite dirigeante masculine a si longtemps voulu séparer, opposer, hiérarchiser ces deux dimensions, ce qui 
enfermait les femmes dans un statut d’infériorité ». Ibid., p. 292-293. 
466 Ibid., p. 295-296. 
467 Ibid., p. 363. 
468 Pour ce penseur, la démocratie « consiste à intégrer un ensemble social diversifié tout en reconnaissant et respectant 
des droits particuliers à des groupes minoritaires ou majoritaires éloignés du pouvoir ». Il s’agit de « l’opposition entre 
la société civile définie par la pluralité des acteurs et par leurs relations et le pouvoir, et en particulier le pouvoir 
financier globalisé, en sachant que ce conflit se manifeste dans la plupart des domaines de la vie sociale » (p. 344). 
Ibid., p. 343. 
469 Ibid., p. 269. 
470 Selon l’auteur, c’est à « cet enjeu que les deux conceptions opposées de l’individualisme essaient l’une et l’autre 
de donner une forme sociale. L’un en affirmant le dépassement des déterminants sociaux par la libération des désirs 
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individuel ou collectif mette en jeu le sujet. La première condition est « la conscience de 
l’universalité de l’enjeu ». La deuxième est « l’engagement de la personnalité tout entière dans ce 
choix ». Enfin, la troisième condition est « que ceux qui font des choix opposés soient reconnus 
comme engagés au même niveau, le plus élevé, dans leur conflit et leur débat avec des 
adversaires ».471  
 
3. Des acteurs en marche vers une conscience postconventionnelle 
Cette troisième section fait découvrir des acteurs qui sont en marche vers une conscience 
postconventionnelle et participent à la création d’une nouvelle culture leur permettant de devenir 
les sujets de leur propre existence. Trois groupes cibles observables dans le monde contemporain 
sont présentés. Nous verrons que ces acteurs dans leur parcours se sont distanciés des normes 
sociales institutionnalisées et ont choisi de vivre autrement en explorant de nouvelles formes 
d’engagement plus constructives, plus démocratiques et plus humaines afin de répondre aux enjeux 
spirituels et relationnels de notre temps.  
 
3.1. De la quête de sens du pèlerin à la décision du converti472 
Pour plusieurs contemporains, ce nouveau contexte marqué par la turbulence croissante de nos 
environnements, l’effacement des repères jadis structurants, la pression intérieure d’un appel à une 
plus grande autonomie et l’influence d’événements qui bousculent la vie, ont provoqué une 
réflexion personnelle et critique propice à la quête personnelle de l’authenticité.473 Dans ce 
contexte, on observe l’apparition de nouvelles demandes de sens pour répondre aux différentes 
quêtes identitaires. Comme l’indique Danièle Hervieu-Léger, sociologue des religions, une 
« nouvelle culture spirituelle » s’est développée, à partir des années 1960, avec l’émergence de 
« nouveaux mouvements religieux » qui empruntent leurs pratiques aux différentes traditions 
                                                 
comme par la recherche rationnelle de l’intérêt ; l’autre en défendant la liberté autocréatrice et en rejetant les influences 
et les contraintes imposées par les milieux dirigeants. » Ibid., p. 270. 
471 Ibid., p. 271-272. 
472 Pour une analyse plus approfondie de ces acteurs, voir Sylvie LAVIOLETTE. « De la quête de sens du pèlerin à la 
décision du converti : en marche vers une conscience post-conventionnelle », Scriptura, vol. 12, n° 2, mars 2013, p. 9-
21. 
473 Nous nous référons aux travaux du philosophe Charles Taylor sur l’idéal moderne de l’authenticité qui en est un de 
« véracité à soi-même » et qui se profile derrière la recherche de l’épanouissement de soi. Ainsi, chacun aspire à sa 
façon à vivre sa vie en étant sincère envers soi-même, ce qui signifie être fidèle à sa propre originalité en écoutant sa 
voix intérieure et non en se conformant aux conventions sociales. Charles TAYLOR. Grandeur et misère de la 
modernité, Traduit de l’anglais par C. Melançon, Montréal, Bellarmin, 1992, p. 28 et 44. 
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spirituelles en les combinant avec des pratiques psychologiques pour favoriser la réalisation de soi 
et le développement de la conscience.474  
 
Dans un univers complexe et continuellement changeant, il y a, selon l’auteur, apparition de 
nouveaux phénomènes religieux : dérégulation du croire et prolifération des croyances bricolées475. 
À partir de ces constats, Hervieu-Léger propose deux idéaux-types de croyants, le pèlerin et le 
converti, pour décrire « la scène religieuse contemporaine comme une scène en mouvement »476 ce 
qui contraste avec la figure du pratiquant régulier qui s’inscrit à l’intérieur d’un cadre 
institutionnel. Autrement dit, avec la désinstitutionalisation et l’émergence d’un individualisme 
moderne et d’un individualisme religieux, nous entrons dans une nouvelle ère, marquée par un 
processus de formation identitaire qui se distance d’« une identité qui vient du dehors » pour se 
rapprocher de « celle que nous-mêmes essayons d’établir du dedans ».477 Afin d’apporter des outils 
de compréhension à ce nouveau contexte caractérisé par la rupture avec l’ordre religieux dominant, 
nous explorons ces trois figures sociologiques pour décrire ce mouvement d’individualisation et de 
subjectivation des croyances et des pratiques.  
 
3.1.1. Le pratiquant régulier 
Très attentive aux normes sociales, la figure du pratiquant régulier, qui caractérisait les sociétés 
traditionnelles de la première modernité, se conformait au système de sens collectif qui structurait 
la vie commune478. Pour Hervieu-Léger, cette figure marquée par la stabilité d’une identité 
religieuse héritée, la croyance et l’appartenance à une communauté inscrite dans un rituel et des 
                                                 
474 Danielle HERVIEU-LÉGER. « Productions religieuses de la modernité : les phénomènes du croire dans les sociétés 
modernes », dans Brigitte CAULIER (dir.), Religion, sécularisation, modernité : les expériences francophones en 
Amérique du Nord, Sainte-Foy, Presses de l’Université Laval, 1996, p. 41. Par ailleurs, l’auteure se réfère aux travaux 
de Beckford et Levasseur pour mettre en relief le profil des adeptes de ces nouveaux mouvements religieux : ce sont 
des jeunes adultes éduqués (25-40 ans) provenant de milieux urbains, de classes moyennes, culturellement et 
économiquement privilégiés qui sont habitués aux voyages à l’étranger. James A. BECKFORD et Martine 
LEVASSEUR. « New religious movements in western Europe », dans James. A. BECKFORD (dir.), New Religious 
Movements and Rapid Social Change, London, Sage, 1986, p, 29-54, cité par Danièle, HERVIEU-LÉGER et Grace, 
DAVIE, « Le déferlement spirituel des nouveaux mouvements religieux », dans Grace DAVIE et Danielle HERVIEU-
LÉGER (dir.), Identités religieuses en Europe, Paris, La Découverte, 1990, p.273. 
475 Ce double phénomène se manifeste « surtout dans la liberté que s’accordent les  individus de “bricoler” leur propre 
système de croyant, hors de toute référence à un corps de croyances institutionnellement validé ». Danielle HERVIEU-
LÉGER. Le pèlerin et le converti. La religion en mouvement, Paris, Flammarion, 1999, p. 43. 
476 Ibid., p. 157. 
477 Claude LÉVI-STRAUSS. L’identité, Paris, Grasset, 1977, p. 72, cité par Jean-Claude KAUFMANN, L’invention 
de soi […], p. 59. 
478 Danielle HERVIEU-LÉGER. Le pèlerin et le converti […], p. 31. 
126 
 
pratiques particulières, et la conformité aux vérités prescrites par une institution, perd aujourd’hui 
de sa pertinence comme modèle de référence à la « normalité religieuse ».479 La « crise de la 
transmission », qui est à l’œuvre dans nos sociétés, a profondément changé de nature; elle se 
caractérise par l’éclatement des anciens cadres de référence.480 Selon le philosophe Charles Taylor, 
« la révolution culturelle des années 1960 a déstabilisé des formes antérieures de religion »481 et 
les nouvelles générations se sont profondément éloignées du « modèle traditionnel de la foi 
chrétienne en Occident »482. Cette figure, fondée sur l’identification du sujet à un nous garant du 
lien social, renvoie au troisième stade de conscience conventionnel, dit Conformiste ou Diplomate, 
selon une perspective de développement du Moi.483 C’est le stade de l’identité collective, ce qui 
implique d’« intégrer les conventions sociale, soit les façons de voir, de penser et d’agir prises pour 
vraies par la majorité ».484 Cette figure correspond à ce que Hervieu-Léger qualifie de régime 
institutionnel de la validation du croire : les autorités religieuses « définissent les règles qui sont, 
pour les individus, les repères stables de la conformité croyante et pratiquante ».485  
 
3.1.2. La quête de sens du pèlerin 
En revanche, la modernité avancée implique un modèle de société « qui place dans l’homme le 
pouvoir de fonder l’histoire, la vérité, la loi et le sens de ses propres actes ».486 Alors que la société 
a connu des bouleversements majeurs, pour plusieurs adultes contemporains, ce contexte marqué 
par la mutation des croyances a favorisé le développement d’une conscience plus réflexive et 
authentique qui se distance du nous pour se centrer sur le je et mettre l’accent sur l’individu et son 
expérience. La nécessité de se tourner vers soi et de suivre son propre chemin spirituel, caractérisé 
par la figure du pèlerin, décrit le style de vie extrêmement mobile de notre paysage spirituel 
contemporain. C’est à chacun de forger lui-même le sens qu’il entend donner à sa vie à travers la 
diversité des situations qu’il expérimente, les parcours qu’il dessine, en fonction de ses propres 
                                                 
479 Ibid., p. 92-96. 
480 Ibid., p. 62. 
481 Charles TAYLOR. « La religion aujourd’hui », Charles TAYLOR, L’âge séculier, Montréal, Les Éditions du 
Boréal, 2007, p. 896. 
482 Charles TAYLOR. « L’âge de l’authenticité », Charles TAYLOR, L’âge séculier, p. 846. 
483 Voir Tableau 1.1 à la page 25. Alors même que les disciplines que sont la psychologie et la sociologie relèvent 
d’univers théoriques différents, il est néanmoins possible de pointer des correspondances que certains écrits en 
psychologie peuvent avoir avec les transformations dans les figures que Hervieu-Léger a élaborées afin de saisir les 
façons dont les individus vont se positionner et valider leur expérience dans le paysage religieux contemporain.  
484 Charles BARON. Le processus de développement […], p. 24. 
485 HERVIEU-LÉGER. Le pèlerin et le converti […], p. 183. 
486 Ibid., p. 31. 
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ressources et dispositions487. Plusieurs observateurs de la scène religieuse décrivent cette transition 
cruciale comme une rupture ou une distanciation des formes religieuses précédentes. Le fait, par 
exemple d’être « spirituel mais pas religieux », de « croire sans appartenir », d’opter pour une 
« religion minimale » ou de rechercher une expérience plus directe du sacré sont des phénomènes 
typiques d’une forme d’exploration autonome.488 Cette figure associée à une culture de quête de 
sens apparaît essentiellement au dernier stade conventionnel, dit Consciencieux ou Performant, et 
au premier stade post-conventionnel, dit Individualité ou Individualiste.489 Par ailleurs, ces 
nouvelles formes de quêtes spirituelles que l’on associe à la figure du pèlerin correspondent à ce 
qu’Hervieu-Léger qualifie de régime d’autovalidation du croire, « dans lequel le sujet ne reconnaît 
qu’à lui-même la capacité d’attester la vérité de ce à quoi il croit ».490 Elles peuvent aussi être 
associées au régime de validation mutuelle du croire fondé sur une construction commune à travers 
le témoignage personnel et l’échange des expériences individuelles491. 
 
3.1.3. La décision du converti 
La montée des conversions est, selon Hervieu-Léger, un phénomène majeur dans les sociétés 
modernes sécularisées depuis la fin du XXe siècle. La figure du converti « manifeste et accomplit 
ce postulat fondamental de la modernité religieuse selon lequel une identité religieuse 
“authentique” ne peut être qu’une identité choisie. L’acte de conversion cristallise la valeur 
reconnue à l’engagement personnel de l’individu qui témoigne ainsi par excellence de son 
autonomie de sujet croyant. »492 L’auteure parle d’une transformation des individus dans le sens 
d’une réorganisation fondamentale de la vie selon des normes nouvelles et son incorporation à une 
communauté, ce qui correspond au régime de validation communautaire du croire493..Le besoin de 
sens passe par des lieux où on puisse vivre l’intensité de l’engagement individuel et collectif494. Il 
existe, selon elle, trois modalités de conversion religieuse : celle de l’individu qui change de 
religion, celle de l’individu n’ayant jamais appartenu à une tradition religieuse et qui embrasse 
                                                 
487 Ibid., p. 98-99. 
488 L’auteur fait référence aux travaux de Grace Davie (1990, 1996) en Grande-Bretagne, de Mikhaïl Epstein en Russie 
(1999) et de Wade Clark Roof aux États-Unis (1989). Charles TAYLOR. « La religion aujourd’hui », p. 874-912.  
489 Voir Tableau 1.1 (p. 25) et le Chapitre 1, section 3.1 Le développement du Moi (p. 38-39) pour une description de 
ces stades.  
490 Danièle HERVIEU-LÉGER, Le pèlerin et le converti […], p. 180. 
491 Ibid., p. 186-187. 
492 Ibid., p. 129. 
493 Ibid., p. 129-130. 
494 Ibid., p. 186-187. 
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volontairement une religion, et celle de l’individu qui (re)découvre sa religion d’origine495. 
Hervieu-Léger met en perspective les deux pôles sociaux représentant le mouvement actuel des 
conversions au catholicisme. D’une part, celui des convertis « issus des couches sociales les plus 
défavorisées ». D’autre part, celui des convertis « socialement privilégiés et détenteurs d’un bagage 
culturel élevé » qui prennent leurs distances par rapport aux critères de la réussite sociale qu’ils ont 
atteint pour vivre la conversion comme un nouvel accomplissement de soi.496 Selon l’auteure, la 
conversion au christianisme génère un changement de valeurs et de vie; elle témoigne en même 
temps de la puissance de transformation de la présence et de l’action divine, et de mise en ordre du 
monde497. Les observations d’Hervieu-Léger montrent que dans un contexte chrétien, la conversion 
est à la fois un événement et un processus, qualifié d’authentique et de profond, dans le sens d’une 
réorganisation fondamentale du système de sens de l’individu. La décision du converti de s’engager 
dans une communauté croyante indique, selon l’auteur, l’authenticité du choix personnel de 
l’individu. Il semble donc que la conversion religieuse authentique décrite par Hervieu-Léger dans 
un paradigme chrétien et juif serait susceptible de se déployer à partir du stade, dit Individualité ou 
Individualiste. 
 
3.2. Des mouvements sociaux aux mouvements globaux 
La sociologie des mouvements sociaux est relativement jeune, moins d’un demi-siècle. Wieviorka 
distingue trois conceptions du mouvement social qui émergent des débats des années 1960 et 1970. 
Le premier courant de pensée s’intéresse à des réactions aux changements ou à des conduites de 
crise.498 Le second ramène l’action collective à ses dimensions instrumentales qui correspond avant 
tout « à l’institutionnalisation des acteurs sociaux ».499 Contrairement à ces deux courants, le 
                                                 
495 Ibid., p. 120-125. 
496 Ibid., p. 138. 
497 Ibid., p. 145. 
498 Une première définition se dégage des approches de type fonctionnaliste mises en place dès les années 1950, qui 
voyaient dans le mouvement social « une action collective résultant d’une crise, de changements profonds dans un 
système, il constitue une réponse à des modifications relatives ou absolues de la situation de personnes et de groupes 
y réagissant par la lutte ». Michel WIEVIORKA. « Un autre monde […] », p. 27. L’action collective apparaissant 
comme l’expression d’une frustration, des contradictions du capitalisme, n’était pas définie « par un projet, une utopie, 
une capacité à se projeter vers l’avenir ». Michel WIEVIORKA. Neuf leçons de sociologie, Paris, Robert Laffont, 
2008, p. 114. 
499 Une deuxième orientation représentée, notamment par l’historien-sociologue Charles Tilly, depuis la fin des années 
1960, voit « une conduite stratégique, instrumentale, dans laquelle l’acteur mobilise des moyens, y compris la violence, 
pour parvenir à ses fins ». Michel WIEVIORKA. « Un autre monde […] », p. 27. Ces approches s’intéressent pour 
l’essentiel aux conduites rationnelles des acteurs davantage liées à des calculs ou des stratégies, qui tentent de 
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troisième considère en priorité « le sens de l’action et ses significations les plus élevées ».500 Ayant 
une visée contestataire, il cherche plutôt « à promouvoir un contre-projet, une autre conception de 
ce que pourraient être les formes principales de la vie collective ».501 Notons que l’auteur retient 
cette troisième définition du mouvement social et distingue trois moments dans la brève histoire 
des mouvements sociaux : le mouvement ouvrier (l’âge industriel), les « nouveaux mouvements 
sociaux » (la période de  transition) et les mouvements globaux (l’ère des phénomènes globaux)502.  
 
3.2.1. Le mouvement ouvrier 
Dans les années 1960, le mouvement ouvrier en tant que « mouvement social des sociétés 
industrielles » était à son apogée.503 Ce paradigme, d’après Wieviorka, reposait sur cinq 
caractéristiques principales : 1) il opère dans le cadre de l’État-nation; 2) il met en cause une 
domination; 3) il porte une action véritablement sociale, 4) il ne se hausse guère de lui-même au 
niveau politique et; 5) il est porté par un Sujet social504.  
 
Si le mouvement ouvrier pouvait tisser des relations internationales et proclamer le caractère 
universel et planétaire de sa lutte, il s’est construit et développé pour l’essentiel dans le cadre des 
États et des nations. Face aux modes d’organisation du travail comme le taylorisme, les ouvriers 
professionnels et spécialisés se sont unis dans les mêmes combats contre la domination, ce qui 
constitue « l’expression d’une forte conscience d’être opposés à un adversaire social », qui les 
exploite et les opprime. La culture ouvrière et la communauté peuvent se mobiliser et intervenir 
uniquement sur un mode défensif dans des situations de survie, afin d’éviter, par exemple, la 
fermeture d’une usine et sauver la communauté menacée. Contrairement à la conscience 
communautaire, l’action ouvrière peut être portée par une conscience sociale mettant en cause les 
rapports sociaux, ce qui explique « l’engagement de l’acteur, sa capacité à se projeter vers l’avenir, 
                                                 
s’installer au sein d’un système politique et d’y accroître leur influence en mobilisant des ressources. Michel 
WIEVIORKA. Neuf leçons […], p. 114. 
500 Enfin, dès les années 1960, Alain Touraine voit dans le mouvement social « une signification singulière de l’action 
collective, parmi d’autres, dans laquelle l’acteur s’engage dans un conflit, et non dans des conduites de crise, et à un 
niveau plus élevé, sociologiquement que celui retenu par les théoriciens de la « mobilisation des ressources ». Dans 
cette perspective, le mouvement social « conteste à un adversaire social la maîtrise qu’il a des orientations principales 
de la vie collective – que Touraine appelle l’historicité ». Michel WIEVIORKA. Neuf leçons […], p. 115.  
501 Michel WIEVIORKA. « Un autre monde […] », p. 28. 
502 Michel WIEVIORKA. Neuf leçons […], p. 140. 
503 Voir Alain TOURAINE (dir.). Le Mouvement ouvrier, Paris, Fayard, 1984. Ibid., p. 122.  
504 Ibid., p. 117-122. 
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à tenter de renverser une domination ».505 Comme le rappelle Wieviorka, « le mouvement ouvrier 
n’est pas un acteur politique »; il ne faut pas confondre ceux qui parlent au nom d’un mouvement 
social et les ouvriers qui subissent une domination. Enfin, dans la perspective du mouvement 
ouvrier, l’ouvrier est porteur d’une « subjectivité définie en termes sociaux, à partir des rapports 
de production, de la domination qui s’y exerce, et du sentiment qu’il a été privé d’une maîtrise de 
son activité productive, ou du contrôle de ce qu’il produit ».506 Il est un sujet social inscrit dans la 
réalité du travail et de son organisation. 
 
3.2.2. Les nouveaux mouvements sociaux 
À la fin des années 1960 et au début des années 1970, le passage de la société industrielle à la 
société postindustrielle conduit à la marginalisation du mouvement ouvrier et à l’avènement de 
« nouveaux mouvements sociaux ». Pour Wieviorka, ce passage fait apparaître de nouvelles figures 
contestataires telles que les luttes étudiantes, antinucléaires, régionalistes et de femmes, qui se 
distinguent considérablement des combats du mouvement ouvrier dans la phase antérieure507. Dans 
cette seconde phase des mouvements sociaux, les caractéristiques de l’acteur se démarquaient de 
manière confuse : 1) il continue d’être défini dans le même cadre de l’État-nation; 2) l’adversaire 
social est moins clairement identifié; 3) il se définit par une forte charge culturelle; 4) il entretient 
un autre rapport à la politique et; 5) il est un Sujet culturel508.  
 
Les luttes et les acteurs continuent de se placer à l’intérieur du cadre de l’État-nation, « même si la 
concomitance des mobilisations pouvait donner alors l’image d’un phénomène planétaire ».509 
L’acteur, dans ses diverses luttes, a de la difficulté à définir un adversaire social qui demeure flou 
et instable, car il devient impersonnel, lointain et mal défini. En se définissant par une forte charge 
culturelle, les acteurs des « nouveaux mouvements sociaux » contestent les orientations culturelles 
des sociétés dans lesquelles ils vivent et mettent en cause l’autorité sous toutes ses formes. Ils 
cherchent à inventer de nouvelles façons de vivre ensemble, car « ils ont le souci de la planète que 
                                                 
505 Ibid., p. 117-118.  
506 Ibid., p. 120-121. 
507 Ibid., p. 122-123.  
508 Ibid., p. 123-129.  
509 Les contestations étudiantes, puis ouvrières qui ont débuté à la fin des années 1960 aux États-Unis pour se déployer 
ensuite en Europe, en Amérique latine et au Japon, montrent qu’un début de globalisation des luttes s’ébauche, qu’on 
ne doit pas confondre avec « l’internationalisation de l’action, c’est-à-dire avec la mise en relation de contextes 
nationaux » (p. 123-124). Ibid., p. 123. 
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les générations actuelles laisseront aux suivantes ».510 Dans leur rapport à la politique, certains 
acteurs ont affirmé que tout est politique, proclamant la dissolution des frontières entre sphère 
publique et sphère privée. D’autres ont voulu marquer leur distance avec le système politique en 
ne cherchant pas à accéder au pouvoir. Dans les deux cas, les mouvements sociaux « ont été le plus 
souvent incapables de se distancier des idéologies du moment », qui sous toutes ses formes, « les 
invitaient finalement à s’institutionnaliser prématurément », ou bien « à se radicaliser, à se vouloir 
révolutionnaires, à se penser dans les mots et les catégories du gauchisme ».511 Les « nouveaux 
mouvements sociaux » s’intéressaient beaucoup à la subjectivité des acteurs, qu’elle soit 
personnelle ou collective.512 Contrairement au sujet du mouvement ouvrier « qui était collectif et 
social, celui des “nouveaux mouvements sociaux” pouvait être individuel et était surtout 
résolument culturel ». Aujourd’hui, avec le recul historique, Wieviorka observe que la période des 
« nouveaux mouvements sociaux » correspond à une phase de transition, entre le mouvement 
ouvrier et les mouvements « globaux », entre la société industrielle et des sociétés de réseaux.513  
 
3.2.3. Les mouvements globaux 
D’après Wieviorka, c’est à partir du milieu des années 1990 qu’apparaissent de nouvelles figures 
de l’action, « les unes vraiment neuves, les autres dans le prolongement d’initiatives plus 
anciennes ».514 Dans un contexte de globalisation, de nouveaux combats se sont mis en place, 
notamment par l’entremise des ONG qui se sont consacrés à diverses causes.515 Ces luttes relèvent 
d’un troisième type de mouvements sociaux, les « mouvements globaux », qui reposent sur les 
caractéristiques suivantes : 1) le cadre affaibli de l’État-nation; 2) la reconnaissance; 3) la place 
                                                 
510 Très critiques de la consommation de masse, de la publicité et de la manipulation des besoins, ils dénoncent les 
industries culturelles. Ces acteurs, dans leurs luttes, veulent mettre en place un autre modèle de relation culture/nature. 
Ibid., p. 125.  
511 Ibid., p. 127. 
512 L’auteur constate que « dans certains cas, cela a pu tourner à la quête de la pure jouissance, à l’hédonisme, dans 
d’autres à la mise en œuvre d’utopies communautaires […]. Dans d’autres cas encore, l’action s’appuyait sur la 
référence à un passé, des traditions, l’ancrage dans une histoire et une culture en fait largement inventée, “bricolée“ 
selon le mot célèbre de Claude Lévi-Strauss. » Ibid., p. 128.  
513 Selon l’auteur, les « nouveaux mouvements sociaux » des années 1970 « n’ont pas marqué l’entrée dans un nouveau 
type de société, ils ont constitué plutôt les premières ébauches d’une nouvelle famille de lutte, mais trop vite 
décomposées ou subordonnées à la pensée sauvage du gauchisme pour pouvoir s’implanter durablement » (p. 129). 
Ibid., p. 128. 
514 Ibid., p. 130. 
515 L’environnement, les droits de l’homme, l’opposition altermondialiste aux logiques de la mondialisation 
néolibérales, le mouvement panafricaniste et ses demandes de réparation pour les traites négrières et l’esclavage, ou 
bien encore l’affirmation d’identités religieuses ou culturelles demandant leur reconnaissance. Ibid., p. 131. 
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centrale de la culture; 4) un autre rapport à la politique et; 5) un Sujet ni politique, ni social, ni 
culturel. 
 
Dans un contexte marqué par le déclin du social où se séparent de plus en plus les catégories de la 
vie sociale, de la vie politique et de la culture, les « mouvements globaux » ne pensent pas en 
termes exclusifs d’États et de nations. Ils se démarquent par la conscience globale des acteurs, qui 
savent articuler « un combat limité avec une vision planétaire » et développer « leur capacité à se 
connecter à des réseaux transnationaux ». D’ailleurs, les contestations se mobilisent presque 
toujours autour d’une demande de reconnaissance. Comme le fait remarquer l’auteur, les 
mouvements globaux sont portés avant tout par le désir « de construire un autre monde, et d’en 
finir avec diverses formes de mépris et d’ignorance qui les laissent à l’écart ».516 Ils ont aussi de la 
difficulté à définir un adversaire social puisqu’il est diffus, impersonnel et très mal identifié.517 Les 
demandes de reconnaissance culturelle sont au cœur des revendications des « mouvements 
globaux » qui se distinguent « des acteurs intégristes ou fondamentalistes, mais aussi des 
nationalismes » qui s’inscrivent dans le courant antimondialiste. Les acteurs des « mouvements 
globaux » veulent en effet créer les conditions propices « au développement de formes de vie 
culturelle, et non pas s’inscrire dans des logiques de fermeture sur eux-mêmes ».518 Quand ils se 
mobilisent, ils inventent des formes d’engagement où les relations entre eux témoignent de la 
création « d’une nouvelle culture, en respectant des valeurs, notamment de convivialité, qui leur 
sont propres ».519 De plus, Wieviorka considère que le rapport des acteurs à la politique se 
transforme considérablement, car certains adoptent le discours de la rupture en dénonçant la 
mondialisation, ce qui « est sans débouché politique, et éloigne en fait ces acteurs du mouvement 
social ». D’autres acteurs, en revanche, tentent de contribuer « à la reconstruction d’espaces 
politiques, lorsqu’ils plaident pour plus de médiations internationales, en particulier en matière 
économique et juridique ».520 Aujourd’hui, avec les mouvements « globaux », la subjectivité des 
                                                 
516 Ibid., p. 133. 
517 Ils peuvent, par exemple, être en lutte contre le capitalisme, faire des États-Unis un ennemi, par anti-impérialisme 
ou par antiaméricanisme, contester l’action des grandes organisations internationales, ou même encore s’en prendre à 
une firme précise. Ibid., p. 134. 
518 Ibid., p. 135. 
519 Ibid., p. 134-135. 
520 Les rassemblements altermondialistes de Seattle ou Porto Alegre ont mis un terme « à l’arrogance des élites 
politiques et économiques réunies à Davos depuis les années 1970 ». Le plus décisif tient à la volonté et à la capacité 
des acteurs « de créer les conditions de leur existence, bien au-delà des formes classiques des États ». Ibid., p. 136. 
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individus occupe une place centrale pour ceux qui s’y engagent ou s’y reconnaissent; « elle est 
personnelle, propre à la personne singulière, elle n’est pas réductible à un quelconque ancrage 
social ou culturel ».521 Autrement dit, chacun veut pouvoir « choisir son combat, sa mobilisation, 
son identité collective, mais aussi gérer sa participation à l’action à sa façon, à son rythme, et 
pouvoir l’interrompre s’il le désire ».522  
 
Selon Wieviorka, un mouvement social possède toujours deux faces, l’une offensive et l’autre 
défensive, « qui se présentent sous des modalités extrêmement variables d’une expérience à une 
autre ou, pour une même expérience, d’une période à une autre, voire d’une conjoncture à une 
autre ».523 De plus, l’auteur distingue dans tout mouvement social des étapes : « il naît, se 
développe et décline, quitte à ce que sa trajectoire historique soit plus ou moins chaotique ». Si les 
difficultés, liées au contexte ou à ses propres ressources, sont parfois considérables, elles peuvent 
déboucher « sur des dérives qui sont la marque d’une décomposition plus ou moins avancée ».524 
Et si un mouvement est déstructuré, il ne doit pas être confondu « avec sa figure inversée, avec 
l’anti-mouvement qui en est l’expression négative, renversée ».525 Dans ce cas, « au lieu de 
chercher à imposer par le conflit sa propre vision de l’historicité »526, « la relation conflictuelle 
entre acteurs devient un pur rapport de force, une rupture que ne vient abolir que la violence, la 
guerre, la destruction, et, dans certains cas, l’autodestruction »527. Il n’y a pas ici d’adversaire, 
                                                 
521 D’ailleurs, comme le souligne l’auteur, le Sujet qui s’est imposé, dans les révolutions américaine, puis française, 
était avant tout politique, c’était le citoyen. Avec le mouvement ouvrier, il était social alors qu’avec les « nouveaux 
mouvements sociaux », il était culturel. Si dans le passé, « l’engagement pouvait être dicté par la situation, aujourd’hui 
c’est un choix, une décision personnelle ». Ibid., p. 136. 
522 D’après cet observateur, les mouvements « globaux » se développeront tant qu’ils seront capables « de conjuguer 
des demandes de reconnaissance culturelle, des revendications de justice sociale et des conduites contribuant à ouvrir 
de nouveaux espaces politiques », et ce dans la mesure « où ils continueront à s’appuyer sur la subjectivité personnelle 
de leurs membres, à la respecter, à la valoriser, à en faire le moteur de l’intégration de leurs différentes composantes ». 
Ibid., p. 136-137. 
523 En effet, la face offensive du mouvement correspond « à la capacité de l’acteur de définir un projet, une visée, une 
utopie, et à mettre en avant, en s’appuyant sur une identité forte, une conception alternative de la vie collective ». Cette 
face est plus disposée à la négociation que la face défensive, « où l’acteur est d’abord soucieux de ne pas être détruit 
ou ravagé par la domination subie, et où il s’efforce de pouvoir exister, vivre, sauver sa peau, son intégrité morale et 
physique » (p. 138-139). Ibid., p. 138. 
524 Les dérives « menacent d’abord lorsque les deux faces du mouvement se séparent, que les différentes dimensions 
de l’action concrète ne sont plus intégrées par l’acteur » (p. 139). Un tel phénomène survient plus facilement en 
conjoncture de crise, dans les situations de blocage politique, ou en période de naissance ou de déclin historique d’un 
mouvement lorsqu’il est faible et vulnérable, ce qui pousse les acteurs à l’institutionnalisation prématurée ou à des 
conduites de rupture violente refusant tout échange ou négociation. Ibid., p. 139. 
525 Ibid., p. 139-140. 
526 Michel WIEVIORKA. « Un autre monde […] », p. 29. 
527 Michel WIEVIORKA. Neufs leçons […], p. 140. 
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« mais ou bien un dehors dont on est distant, auquel on est indifférent, ou bien un ennemi ou 
plusieurs ennemis auxquels on s’oppose non pas dans une relation conflictuelle, mais dans un 
affrontement sans merci ». Par ailleurs, l’absence de contre-projet vise « l’appel à un au-delà, ce 
qui place la foi, la religion ou l’idéologie au cœur de tout anti-mouvement ».528 
 
3.3. Des modernistes aux créatifs culturels 
Les travaux menés aux États-Unis par le sociologue Paul Ray et la psychologue Sherry Anderson 
ont mis en perspective l’évolution et la transformation des valeurs dans la société américaine sur 
une période de 22 ans, de 1986 à 2008.529  Ray fait une distinction entre les valeurs et les visions 
du monde. L’étude des valeurs permet de comprendre les principales priorités dans la vie des 
personnes, c’est-à-dire les principes fondamentaux qui guident leur action et leur vie, les buts ou 
les fins qu’ils poursuivent, ainsi que leur manière d’être dans le monde. Quant aux visions du 
monde, elles constituent un ensemble de croyances, des façons de comprendre et d’appréhender la 
réalité.530 Au terme de leurs travaux, les auteurs ont mis en évidence l’émergence de nouvelles 
valeurs et pratiques culturelles indiquant qu’un changement de culture est en train de s’imposer 
dans la société américaine. Ces chercheurs distinguent trois sous-cultures, les modernistes, les 
traditionalistes et les créatifs culturels, afin de saisir les façons dont les américains vont se 
positionner dans la société américaine par rapport à leurs valeurs, leur vision du monde et leur 
mode de vie. Les conclusions que font Ray et Anderson de ces études et de ces enquêtes révèlent 
                                                 
528 Michel WIEVIORKA. « Un autre monde […] », p. 29. 
529 Des recherches portant sur les valeurs, les visions du monde et les modes de vie ont d’abord été réalisées de 1986 
à 1994 auprès de groupes ciblés de consommateurs, à l’échelle régionale et par type de marché, sur une grande variété 
de thèmes. Puis, trois enquêtes nationales sur les valeurs des américains ont été effectuées en 1995, en 1999 et en 2008. 
Par ailleurs, plusieurs études s’appuyaient sur des données qualitatives provenant de groupes de discussion et 
d’entrevues en profondeur. Paul H. RAY. « Chapter 2 The Cultural Creatives. The Potential for a New, Emerging 
Culture in the U.S. », Report on the 2008 American Values Survey, dans The Wisdom School of Graduate Studies at 
Ubiquity University, (page consultée le 12 décembre 2013), p. 1-19, http://www.wisdomuniversity.org/CCsReport 
2008 SurveyV3.pdf. 
530 « Values are people’s most important life priorities, the bases for what they actually do, what they want to 
accomplish, and how they want to be. […] Worldviews are set of beliefs about ʻhow thinks work,ʼ ʻhow life is,ʼ and 
ʻwhat’s objectively important in life.ʼ […] Values are the deepest and slowest-changing indicators we can measure 
with surveys, and worldviews are almost as deep, while attitudes and opinions are closer to the social surface of life, 
more superficial, labile and faster to change. Values and worldviews are said to be ʻdeeperʼ when they are part of who 
we think we are, are more strongly held, matter more to how we live our lives, and are more a part of our personal 
systems of meaning and important life priorities.ʼ The more we believe that our ideas, beliefs and opinions are ʻwho I 
am,ʼ the more tightly we hold onto them. Not only are they slower to change, but when change comes, it is rather like 
a ʻconversion experience.ʼ After a time of gradual accumulation of beliefs and experiences, then big chunks of things 
in our psyche all have to change together. […] Values changes seem to occur only at a very few times in life, when 
deep meanings are invoked, or deep learning occurs, or important life priorities are reassessed […]. » Paul RAY. 
« Chapter 2 [...] », p. 1-2. 
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l’émergence d’un vaste groupe socioculturel distinct, les créatifs culturels, qui serait « à la pointe 
et à l’origine de plusieurs changements culturels, modifiant en profondeur non seulement leur 
propre vie mais aussi la société en général ».531  
 
Ces nouveaux acteurs partagent un certain nombre de préoccupations sociopolitiques et de valeurs 
humanistes reliées au sort de la planète, à la protection de l'environnement, à la justice sociale ainsi 
qu'à la valorisation des relations humaines, de l'authenticité et de la spiritualité.532 Par ailleurs, au 
cours des dernières années, des enquêtes indépendantes ont été réalisées par différents groupes de 
chercheurs en Europe de l’Ouest et au Japon. Les résultats dans les différents pays suggèrent la 
présence des créateurs culturels représentant de 33 % à 37 % de la population adulte, ce qui indique 
la convergence des valeurs et des visions du monde vers la création d’une culture planétaire533.  
 
3.3.1. Les modernistes et les traditionalistes 
Les deux courants majeurs qui ont longtemps dominé la société américaine, les modernistes et les 
traditionalistes, représentent deux univers, deux manières de voir le monde. Le premier  participe 
depuis cinq cent ans à la création du monde moderne dans lequel nous vivons. Les modernistes 
représentent la culture dominante qui accorde une importance aux valeurs matérialistes liées à la 
modernité : richesse, réussite professionnelle, progrès économique et technologique, recherche de 
la nouveauté, consommation de masse.534 C’est à partir du XIXe siècle qu’apparaît un second 
courant culturel en réaction contre le modernisme, les traditionnalistes.535 Ce groupe, issu des 
communautés rurales et incarnant des traditions religieuses, est largement représenté par la classe 
ouvrière et les personnes âgés. Se référant sans cesse aux valeurs traditionnelles comme idéal de 
vie, les traditionalistes représentent un conservatisme culturel complexe. Selon Ray, près de 10 % 
                                                 
531 Composant moins de 4% de la population américaine avant les années 60, les créatifs culturels rassemblaient 23,6 % 
de la population adulte en 1996, soit près de 40 millions de citoyens américains, 26 % de la population adulte en 1999 
(50 millions) et 34,9 % de la population adulte en 2008 (80 millions de personnes). Paul H. RAY et Sherry Ruth 
ANDERSON. L’émergence des Créatifs Culturels […], p. 16. 
532 Leur enquête montre, en termes démographique, que les créatifs culturels ne sont pas tellement différents de 
l’ensemble des américains. On les trouve dans toutes les activités professionnelles, toutes les catégories d’âge adulte, 
toutes les religions, toutes les races, sauf qu’ils sont légèrement plus cultivés, riches et urbains que la moyenne 
nationale et que 60 % d’entre eux sont des femmes. Ibid., p. 16-17, 40-41. 
533 Paul RAY. « Chapter 2 [...] », p. 18. 
534 Ce courant enregistrait une baisse en 2008 par rapport à 1999, allant de 48 % (93 millions) à 39,7 % de la population 
américaine. Paul H. RAY et Sherry Ruth ANDERSON. L’émergence des Créatifs Culturels […], p. 44-49. 
535 Comptant 24,5 % de la population américaine (48 millions d’adultes) en 1999, ce courant enregistrait un important 
déclin par rapport aux années 1950, où il représentait 50 % de la population adulte américaine. Ibid., p. 49-55.  
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de la société américaine est en transition vers le courant des créatifs culturels, largement influencé 
par les problèmes écologiques536. 
 
3.3.2. La genèse et le ressort spirituel des créatifs culturels 
D’après les auteurs, les créatifs culturels sont « la manifestation d’une lente convergence de 
mouvements et de courants jusqu’alors distincts vers une profonde modification de notre 
société ».537 Ces différentes influences, qui sont apparus dans les années 1960, « sont en train de 
converger, et cette convergence est à l’origine d’un grand changement culturel ».538 Après tant 
d’années, constatent-ils, « la conscience morale du monde est enfin en train de s’éveiller aux autres, 
en dehors des limites étroites de la communauté ou de la nation ».539 L’urgence aujourd’hui, c’est 
de « travailler à une interconnexion, une collaboration plus étroite encore, afin de mettre en place 
des discours et des pratiques communes plus efficaces ».540 Rêvant d’un monde meilleur qu’ils 
contribuent à mettre en œuvre, ces nouveaux acteurs ont adopté une vision globale et intégrale du 
monde, ainsi que des valeurs qui donnent sens à leur vie. Ces personnes créatives et optimistes 
développent de nouvelles pratiques culturelles en inventant au quotidien des réponses inédites qui 
leur conviennent mieux que les solutions offertes par la culture dominante.541  
 
De manière générale, les créatifs culturels sont animés par quatre types de valeurs : féminines, 
écologiques, implication sociétale et développement personnel.542 De manière plus spécifique, ces 
                                                 
536 Paul RAY. « Chapter 2 [...] », p. 6. 
537 Paul H. RAY et Sherry Ruth ANDERSON. L’émergence des Créatifs Culturels […], p. 156. 
538 Trois types de convergence expliquent, selon Ray et Anderson, cette profonde transformation. La première concerne 
un changement dans les mouvements sociaux (droits civiques, féministes, pacifistes, écologistes), ayant œuvré en silo 
pendant de nombreuses années, ils sont en train de se rejoindre sur des thèmes communs tout en se rapprochant en 
même temps des mouvements d’éveil de la conscience (spiritualité, psychologie humaniste). La seconde convergence 
a donné naissance à une base socioculturelle commune à tous les mouvements, les créatifs culturels. Et le troisième 
facteur est l’apparition de nouveaux mouvements pour lesquels cette convergence d’intérêts et d’actions est intégrée 
dès la conception (p. 346-347). On a pu voir, d’ailleurs, cette convergence à l’œuvre pendant le sommet de 
l’Organisation mondiale du commerce (OMC) à Seattle en 1999 lorsque les manifestants ont joint leurs efforts et 
développé avec succès un mouvement civique pour « faire cause commune autour de certaines valeurs et d’une certaine 
manière de voir le monde » (p. 316). Ibid., p. 309. 
539 Ibid., p. 321. 
540 Ibid., p. 324.  
541 « En sélectionnant autour d’eux ce qui compte le plus à leurs yeux, chacun d’entre eux essaie de créer une nouvelle 
synthèse des valeurs et des significations. » Ibid., p. 37. 
542 1) l’ouverture aux valeurs féminines (capacité d’empathie et d’écoute, sens de la coopération et de l’inclusion, 
enrichissement par l’accueil des différences, sens de la fluidité et des interactions multiples); 2) l’intégration des 
valeurs écologiques et du développement durable (intérêt pour l’alimentation biologique et les méthodes naturelles de 
santé); 3) l’implication sociétale (engagements solidaires, locaux et globaux, immédiats et à long terme); 4) le 
développement personnel (avec une dimension spirituelle et un intérêt pour une approche holistique de l’humain ainsi 
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acteurs se répartissent en deux sous-groupes : 1) un noyau central dit « avancé », soit 16,2 % des 
adultes américains en 2008, préoccupé à la fois par les dimensions sociétale, environnementale et 
psycho-spirituelle; 2) une périphérie dite « écologiste », soit 18,7 % de la population adulte 
américaine, marquée par un fort intérêt pour la justice sociale et l’engagement écologique, mais 
quand il s’agit des questions spirituelles et psychologiques liées au développement personnel, leur 
profil se rapproche nettement de celui du reste de la population543. Néanmoins, la grande faiblesse 
des créatifs culturels, selon Ray et Anderson, est l’absence d’une prise de conscience collective de 
leur identité en tant que groupe culturel distinct. Ils se sentent isolés et se croient très peu nombreux 
(entre 1 à 5 % de la population) alors qu’ils représentent une force agissante et puissante sur le plan 
collectif, un espoir qui permettra à notre civilisation de mettre au point les solutions nouvelles dont 
nous avons tous besoin de toute urgence544.  
 
Pour Ray et Anderson, les créatifs culturels « sont la base commune des mouvements d’éveil de la 
conscience et des mouvements sociaux ».545 Le catalyseur de ces métamorphoses est, selon eux, 
très souvent venu de la spiritualité et de la psychologie, des approches qui ont introduit de nouvelles 
manières de penser. Toutefois, l’intégration ne peut se faire que lentement : 
Il faut en effet beaucoup de temps pour bien saisir la substance de l’enseignement des 
mouvements d’éveil de la conscience. On peut se mettre à de nouvelles idées, s’initier 
à de nouvelles techniques ou se trouver un nouveau hobby en quelques semaines, mais 
il faut des années, voire des décennies pour se changer soi-même. […]  
Quand on met côte à côte la popularité croissante d’un mouvement et la lenteur de son 
cycle d’apprentissage, il est facile de s’arrêter uniquement aux excès de la 
vulgarisation, la spiritualité « syncrétique » et la psychologie de comptoir dont certains 
médias adorent se gausser. Mais confondre ainsi la surface du mouvement et sa 
                                                 
que pour les nouvelles spiritualités. Cette synthèse s’inspire de diverses sources : Créatifs Culturels en Belgique. (page 
consultée le 16 décembre 2013), http://www.creatifsculturels.be/; « Créatifs culturels », dans Wikipédia, (page 
consultée le 16 décembre 2013), http://fr.wikipedia.org/wiki/Cr%C3%A9atifs_culturels; Patrice van EERSEL. « Les 
créatifs culturels : émergence d’une nouvelle culture », dans Magazine CLÉS,  (page consultée le 16 décembre 2013), 
p. 1-5, http://www.cles.com/enquetes/article/les-creatifs-culturels-0.  
543 Paul H. RAY et Sherry Ruth ANDERSON. L’émergence des Créatifs Culturels […], p. 286-291; Paul RAY. 
« Chapter 2 [...] », p. 10. 
544 Paul H. RAY et Sherry Ruth ANDERSON. L’émergence des Créatifs Culturels […], p. 11. Par ailleurs, pour Patrice 
van Eersel, journaliste et écrivain français, cette étude a suscité peu d’intérêt de la part des médias lors de sa parution 
en 1999 malgré le fait que près de 25 % des américains ne fonctionneraient plus désormais selon le modèle occidental 
moderniste (individualiste, capitaliste et divertissement), mais d’une façon radicalement nouvelle. « Cela correspond, 
écrit-il, à l’une des informations de fond que l’enquête rapporte : inhibés de la conviction que le modernisme est la 
seule manière normale d’être au monde, médias et politiques n’ont rien capté du phénomène. » Patrice van EERSEL. 
« Les créatifs culturels […] », p. 1. Comme le signalent Ray et Anderson, quand on passe à un type de culture 
résolument nouveau, la culture dominante, non seulement elle ne comprend pas, mais elle ne voit pas.  
545 Paul. H. RAY & Sherry Ruth ANDERSON. L’émergence des Créatifs Culturels […], p. 326. 
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substance profonde est une erreur. Si l’on veut vraiment comprendre ce qui se passe, il 
est nécessaire de bien faire la différence entre la masse croissante de ceux qui sont à la 
recherche de nouvelles sensations, d’un parfum nouveau pour leur vie ou de quelque 
chose d’authentique d’une part, et d’autre part, les adeptes de longue date qui ont appris 
petit à petit à vivre une vie « authentique », à transformer leur vie en profondeur en 
fonction de ce qu’ils ont appris. Les deux ensembles ont grandi durant les quarante 
dernières années, mais ce sont surtout les débutants qui sont les plus visibles, avec leur 
population en perpétuelle croissance. […] 
Le mouvement d’éveil de la conscience dans son ensemble n’augmente pas seulement 
en taille mais aussi en profondeur. Si les débutants sont comme le bois vert à la 
croissance rapide, juste sous l’écorce de l’arbre, les adeptes de la première heure sont 
comme le bois, mûr et solide, au cœur de l’arbre. La proportion de l’un à l’autre est 
probablement toujours restée aux alentours de 80/20. Et tandis que le bois vert 
mûrissait, le bois au cœur de l’arbre faisait de même.546 
 
Animés par des préoccupations sociales, spirituelles et écologiques, les créatifs culturels 
« avancés » cherchent des moyens d’étendre leur action en créant des organisations d’un nouveau 
genre comme des écoles, des centres, des instituts ou des groupes communautaires pour combler 
un véritable manque au sein de notre culture puisque « les anciennes pratiques étaient inadaptées 
et les nouvelles n’avaient pas encore été inventées ».547 Ainsi, pour changer une culture, il importe 
de pouvoir persévérer à long terme : « être capable d’apprécier les gens et la démarche en elle-
même », et avoir « suffisamment de maturité pour travailler sur des échelles de temps plus 
longues ».548 
 
3.3.3. Le rite de passage : séparation, transition, intégration 
Nous venons de voir comment un grand courant de changement semble s’imposer avec la présence 
des créatifs culturels. Pour Ray et Anderson, nous vivons dans une période de transition entre deux 
époques, un passage « entre deux visions du monde, deux ensembles de valeurs, deux modes de 
vie – une époque entre les récits, entre les discours ».549 Cet entre-deux peut sembler terrifiant, car 
il peut être à la fois un espace de mort et d’ouverture fertile à la vie, une situation paradoxale550. 
En faisant appel à d’autres observateurs pour comprendre les périodes de transition d’une époque 
à l’autre, les auteurs rappellent la pertinence des rites de passage de nos ancêtres. L’historien des 
                                                 
546 Ibid., p. 278-280. 
547 Ibid., p. 281 et 283. 
548 Ibid., p. 307. 
549 Ibid., p. 351. 
550 Ibid., p. 362-363. 
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cultures, Richard Tarnas, soutient la thèse que la culture occidentale est en train de vivre un rite de 
passage collectif « vers une nouvelle vision du monde et de l’univers, et de notre place en son 
sein ».551 Un rite de passage, selon Ray et Anderson, est constitué de trois étapes, la séparation, 
l’entre-deux et l’intégration :  
À l’étape de Séparation, le système s’éloigne des vieux soutiens institutionnels et des 
conventions sociales habituelles. […] A l’étape suivante, l’Entre-deux, le système subit 
une ou plusieurs « méga-crise(s) ». La planète ou en tout cas des régions entières du 
globe, tombe dans un « trou ». Dans un rite de passage traditionnel, c’est l’étape 
liminale où le néophyte perd son ancienne identité et son statut protégé se dissout. Il 
devient « rien ni personne », entre les deux. Il n’est plus qui il était, il n’est pas encore 
celui qu’il va devenir. Si l’on n’est pas préparé à cette étape, elle donne l’impression 
qu’on est mort. Et si l’on est préparé et ouvert aux influx de l’esprit, et bien cela 
ressemble toujours à la mort.552  
 
Pour que le processus aboutisse, nous devons compter sur des compétences : mémoire collective, 
sagesse, savoir-faire technique, compassion, générosité, imagination, intelligence, volonté 
d’apprendre, persévérance et courage. Toutefois, ce qui importe, « c’est la nécessité de pouvoir 
envisager notre avenir collectivement. Une vision pour l’avenir, c’est ce qui permet à une société 
de s’engager à s’efforcer d’améliorer le monde et de le rendre plus viable. […] Et rien ne touche 
plus profondément l’imagination collective qu’une bonne histoire qui énonce clairement les vérités 
qu’il nous faut entendre. »553  
 
Pour Ray et Anderson, notre époque ne dispose d’aucun modèle structuré d’initiation pour une 
société en pleine transformation. D’ailleurs, notre culture n’offre plus aux jeunes de telles 
initiations : 
Si les rites de passage peuvent servir à décrire le passage décisif d’une société entière 
à un mode de vie radicalement différent, ils sont avant tout, la plupart du temps, des 
procédures rituelles explicitement « transformatives », conçues pour accompagner un 
initié à travers des rencontres bouleversantes avec les aspects les plus sombres de 
l’existence. Ils commencent systématiquement par une séparation de l’ancien mode de 
                                                 
551 Richard TARNAS. « The Great Initiation », Noetic Sciences Review, n° 47, 1998, cité par Paul H. RAY et Sherry 
Ruth ANDERSON. L’émergence des Créatifs Culturels […], p 376. Par ailleurs, plusieurs observateurs prévoient « un 
changement de mentalité à l’échelle planétaire » (p. 377). 
552 Ibid., p 377. 
553 C’est une histoire inspirante qu’il nous faut pour se libérer de l’ancien discours, un autre cadre de référence pour 
nous soutenir dans cette transition vers une rive nouvelle. « Ce qu’il faut, c’est une vision de l’avenir qui soit vraie et 
fidèle à l’esprit d’une culture et qui ainsi puisse servir d’inspiration pour l’instauration d’un nouveau mode de vie. » 
(p. 380) Le récit de l’Exode est un bel exemple de l’histoire d’un peuple qui veut se libérer d’une manière de voir, de 
penser et de faire qui les étouffe, et qui effectue la longue et pénible traversée d’un discours à l’autre. Ibid., p 379. 
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vie. L’initié traverse ensuite un seuil, souvent concrètement matérialisé par un espace 
ou un endroit séparé du reste du monde, où l’effeuillage de son ancien moi est poursuivi 
jusqu’à la dissolution complète de son identité habituelle. C’est le vide fertile, le lieu 
de la mort et de la renaissance. Comme le raconte un shaman caribou esquimau, […] : 
« Je suis mort à plusieurs reprises durant ces trente jours et j’ai appris et découvert ce 
qu’on ne peut apprendre et découvrir que dans le silence et le vide, loin des foules, dans 
les profondeurs. J’ai entendu la nature elle-même me parler d’une voix douce et 
maternelle, pleine de sollicitude et d’affection. Parfois aussi, elle sonnait comme des 
voix d’enfants ou bien encore comme la neige qui tombe, et elle disait : n’aie pas peur 
de l’univers ».554 
Le rite de passage est conçu pour amener l’initié jusqu’à un point de sécurité intérieure 
absolue. Il doit lui ouvrir les portes d’une connaissance dont il ne pourra plus jamais se 
défaire. C’est la certitude de cette connaissance qui « fait mûrir » le néophyte et rend 
possible la troisième et dernière étape du rite : le retour, auréolé des dons de la sagesse 
et d’un sens plus profond de sa responsabilité envers les autres et la communauté en 
général.555 
 
Pourtant, constatent-ils, malgré l’absence de rites de passage formels, les créatifs culturels sont en 
train de vivre leur propre transition, chacun à leur façon. « Chaque personne suit sa propre voie, et 
cette voie est unique, mais les histoires vécues peuvent servir de guide et donner des repères pour 
les périples à venir. »556 Les récits des créatifs culturels peuvent être une source d’inspiration pour 
ceux et celles qui traversent cette phase de déconstruction afin d’atteindre une plus grande maturité. 
Plusieurs en effet ont quitté le territoire des modernistes en quête d’authenticité, de liberté, de sens, 
de connaissance et ont exploré de nouvelles contrées, bien souvent seuls et à contre-courant de la 
culture dominante, sans le soutien ou la présence de guides ou de repères à suivre. Ils ont appris 
dans leur parcours à cheminer dans l’inconnu, à faire face à l’imprévu et surtout à faire confiance 
à la vie en suivant le courant qui les guidait et les portait vers de nouveaux horizons, de nouveaux 
possibles, de nouvelles rives. Cette longue traversée qu’est la transition, est un passage nécessaire 
pour « se détacher des valeurs culturelles qui constituaient leur identité » et s’aventurer dans 
l’entre-deux.557 De plus, Ray et Anderson observent qu’« en l’absence d’une communauté ou de 
vieux sages sur lesquels s’appuyer », de nombreux créatifs culturels ont découvert dans leur 
cheminement des auteurs issus du monde contemporain ou de traditions spirituelles, des 
compagnons de route, qui ont non seulement stimulé leur réflexion, mais ont également été des 
                                                 
554 Racontée par l’Esquimau Caribou Igjugarjuk à Knud Rasmussen dans les années 1920. Richard TARNAS. « The 
Great Initiation », cité par Paul H. RAY et Sherry Ruth ANDERSON. L’émergence des Créatifs Culturels […], p. 384. 
555 Paul H. RAY et Sherry Ruth ANDERSON. L’émergence des Créatifs Culturels […], p. 383-384 
556 Ibid., p. 385. 
557 Ibid., p. 397. 
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« alliés, accessibles et silencieux » dans cette longue période d’incubation qu’est la transition.558 
De nombreuses années se sont écoulées dans l’ombre, à l’écart des projecteurs, pour se recentrer 
sur l’essentiel. Ce long processus de détachement nécessite un travail de longue haleine, en général 
une dizaine d’années selon les témoignages pour se détacher du système et accéder à  leur propre 
source intérieure d’autorité559.  
 
Selon les observations de Ray et d’Anderson, « effectuer la traversée signifie toujours subir un 
profond changement d’identité. On n‘est tout simplement plus qui on croyait être. Et pour reprendre 
sa vie quotidienne, il faut une période d’intégration, de réintégration. » Cette dernière étape du rite 
de passage, l’intégration ou le retour, « est le moment où l’on apporte à la communauté les présents 
de l’initiation », « les moissons de la sagesse ». Il s’agit ici de « l’acquisition d’une sagesse, d’une 
connaissance qui vient du cœur même du mystère. Plus nous sommes ouverts et plus notre chance 
de faire l’expérience de cette vérité est grande. Un altruisme plus grand, une empathie plus 
profonde et une confiance plus totale dans la vie elle-même sont les fruits que les gens semblent 
récolter à la fin de ce processus. »560 
 
Conclusion 
Nous venons de présenter le cadre contextuel de notre époque, la modernité avancée, dans lequel 
émerge le phénomène de la spiritualité comme vecteur de développement d’une conscience 
postconventionnelle chez les acteurs de changement en innovation sociale. Les trois parties de ce 
chapitre – l’analyse sociale, l’approche théorique et les pratiques culturelles  – montrent que depuis 
les années 1960, il y a une démocratisation des acteurs de changement qui se manifestent par des 
mutations profondes au niveau de la conscience, des représentations que le sujet se fait de lui-même 
et de son rapport au monde. D’abord, l’analyse sociale a mis en lumière des périodes historiques 
qui illustrent ce changement vers un niveau de conscience postconventionnel. Des événements 
mondiaux ont entraînés des ruptures profondes dans la conscience des personnes à l’échelle de la 
planète. Comme nous l’avons vu avec de Certeau, l’événement est un lieu où s’inscrit une rupture. 
Avec la notion de rupture instauratrice, l’auteur montre que dans un contexte de crise où les cadres 
de références sont devenus incertains, « une organisation de l’intelligibilité s’est rompue et cette 
                                                 
558 Ibid., p. 404. 
559 Ibid., p. 406-408. 
560 Ibid., p. 416. 
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rupture ouvre un espace de naissance » pour une création nouvelle.561 Ainsi, la rupture instauratrice 
est un lieu d’émergence du neuf. Cette expression n’a pas de connotation négative, au contraire 
elle cherche à libérer la personne en ouvrant l’espace de la lumière, donc de la vie afin qu’elle 
chemine. Des événements font irruption, nous bousculent, nous transforment et ce n’est que 
longtemps après que le sens et l’intelligence viennent. Ces moments marqués par une rupture 
peuvent être associés à une conversion qui génère un changement de perspective, de valeurs et de 
mode de vie. D’ailleurs, nous avons vu que les événements mondiaux ont contribué au 
développement d’une pensée globale du monde entier, d’une conscience planétaire qui nous fait 
découvrir l’unité des problèmes. Cette conscience commune apparaît pour la première fois dans 
l’histoire de l’humanité et permet de mieux envisager l’avenir de l’humanité sur la Terre. En effet, 
des personnes se sentent appelées à cheminer pour devenir des acteurs de changement afin de 
participer à l’élaboration de leur histoire personnelle et à celle du monde. Comme le disait si bien 
Gandhi : « Soyez le changement que vous voulez voir dans le monde. » 
 
Ensuite, la description théorique a montré le processus qui permet de faire le passage d’un niveau 
de conscience conventionnel à un niveau postconventionnel en mettant en relief un mouvement 
d’ensemble observable dans le monde contemporain. Nous assistons depuis quelques décennies au 
passage du monde de la société à celui de l’individu, marqué par le déclin des déterminismes 
sociaux et la montée d’un individualisme libérateur. Il s’agit ici d’un cheminement parcouru par 
des femmes et des hommes qui ont répondu à l’appel et ont fait un travail intérieur pour 
entreprendre le passage d’une construction de soi en vue de répondre aux attentes des autres et aux 
valeurs souhaitées socialement, à une quête de soi authentique qui part de l’expérience du sujet 
pour déterminer ce qui fait sens pour lui. Si le paradigme de la modernité place la personne au 
centre du monde, c’est aujourd’hui que repose sur elle l’enjeu d’un monde plus vivant et plus 
humain. D’ailleurs, Touraine constate que pour être des acteurs de changement dans le monde, il 
faut d’abord se transformer soi-même. En faisant un retour sur soi, la personne découvre dans son 
for intérieur la présence du sujet qui tente de construire sa propre vie, tout en luttant contre toutes 
les formes de domination qui menacent son autonomie et sa capacité de se saisir comme un sujet 
                                                 
561 Notons qu’il y a chez de Certeau « une formidable confiance en la capacité humaine à créer des significations dans 
un monde sans orient ni stabilité. » Gérard BAILHACHE. « Variations sur la rupture instauratrice », dans Revue projet, 




intégré. La conscience du sujet ne se forme qu’en se distançant des normes sociales 
institutionnalisées et par un détachement du moi. Cette rupture est nécessaire pour que le sujet 
puisse se définir en réfléchissant sur lui-même et en s’autolégitimant. C’est en défendant et en 
construisant sa singularité que le sujet donne, à travers ses actes de résistance, un sens à son 
existence. Pour Touraine, le sujet est avant tout porteur de droits universels qui doivent être au 
sommet de toutes les lois. C’est ce qui explique l’émergence en ce XXIe siècle d’un nouveau type 
d’acteurs, portés par une conscience du sujet plus directe et plus transparente que dans d’autres 
situations historiques, et luttant pour l’humanisation du monde. 
 
Enfin, des observations sur le terrain ont fait voir qu’il y a synchronie entre les trois groupes cibles, 
des ressemblances entre des acteurs apparemment distincts qui s’inscrivent dans ce mouvement 
d’ensemble et qui sont en marche vers un niveau de conscience postconventionnel. Le mouvement 
ouvrier, la figure du pratiquant régulier et les traditionalistes/modernistes manifestent un niveau 
de conscience conventionnel, c’est-à-dire une tendance à privilégier de façon plus ou moins 
consciente les valeurs, les croyances et les formes culturelles du groupe social d’appartenance et à 
s’en servir comme modèle de référence. Très attentifs aux normes sociales, ces acteurs se 
conforment au sens imposé de l’extérieur, ce qui renvoie au premier stade de conscience 
conventionnel. En revanche, dans un contexte de modernité avancée marqué par des 
bouleversements majeurs, les nouveaux mouvements sociaux, la figure du pèlerin et les 
traditionnalistes/modernistes en transition562 représentent des acteurs qui ont amorcé la première 
phase du processus de croissance spirituelle qui consiste à se détacher des autres et du monde pour 
« se centrer sur soi »563. Comme nous l’avons vu, ce mouvement de centration se déploie 
essentiellement au dernier stade de conscience conventionnel et au premier stade de conscience 
postconventionnel, par un transfert du centre de référence de l’extérieur vers l’intérieur de soi. 
Rappelons que le niveau conventionnel se distingue par une prise de distance critique et un 
affranchissement graduel des façons de voir, de penser et d’agir intériorisées au fil de la 
socialisation. Ainsi, ces acteurs cherchent à bâtir leur identité personnelle selon leurs propres cadres 
de référence. Or, il semble que les mouvements globaux, la figure du converti et les créatifs 
                                                 
562 Rappelons que d’après Ray, près de 10 % de la société américaine, soit les traditionnalistes et les modernistes, est 
en transition vers le courant des créatifs culturels. 
563 Nous nous référons ici au processus d’unification intérieure qui se déploie en trois temps : centration, décentration 
et surcentration. Voir Chapitre 1, section 5. Synthèse des connaissances et limites (p. 62-64). 
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culturels564 ont expérimenté une profonde transformation intérieure et sont entrés dans la seconde 
phase du processus de croissance spirituelle qui consiste à « se décentrer sur “l’autre” ». Ce 
mouvement de décentration de soi, qui consiste à se relier aux autres et au monde, s’opère 
essentiellement au dernier stade de conscience postconventionnel. Ayant atteint une véritable 
autonomie et reconnaissant son interdépendance par rapport aux autres, la personne a développé 
une maturité psychologique et spirituelle qui se manifeste par une sortie de soi et une ouverture à 
l’altérité, à la vie.
                                                 
564 Rappelons que ces acteurs se répartissent en deux sous-groupes : 1) un noyau central dit « avancé », préoccupé à la 
fois par les dimensions sociétale, environnementale et psychos-spirituelle; 2) une périphérie dite « écologiste », 
marquée par un fort intérêt pour la justice sociale et l’engagement écologique, mais quand il s’agit des questions 
spirituelles et psychologiques liées au développement personnel, leur profil se rapproche nettement de celui du reste 
de la population. 
  
CHAPITRE 4 
LE CHEMIN DE LA CONTEMPLATION 
SELON THÉRÈSE D’AVILA 
 
 
D’après Nicolas Grimaldi, qui se réfère aux travaux du philosophe Henri Bergson, lorsqu’on tente 
de décrire le mysticisme, et qu’on observe ce qu’il y a de commun aux diverses expériences des 
mystiques, on constate deux faits marquants :  
À l’inverse de ce qu’on rencontrerait chez des personnes au psychisme fragile, le 
premier caractère qui frappe chez la plupart des mystiques, est « un bon sens 
supérieur », « une puissance de conception et de réalisation extraordinaire »565. 
Comme s’ils étaient plus intimement, plus profondément, plus substantiellement 
accordés à la réalité même, tout se passe comme si ce qui les faisait visionnaires les 
faisait en même temps plus lucides, et comme si ce qui semblait les soustraire pour un 
temps à ce que nous nommons ordinairement la réalité leur en procurait une intuition 
et un discernement extraordinaires. Solidaire de ce réalisme et de cette lucidité, un 
deuxième caractère est « l’accord des mystiques entre eux »566, si unanime et si 
constant qu’il nous faut plutôt y voir le « signe d’une identité d’intuition », 
s’expliquant plus aisément « par l’existence réelle de l’Être » auquel ils sont unis que 
par quelque improbable harmonie de leurs diverses chimères567.568 
 
Ainsi, les expériences mystiques sont ancrées dans l’histoire de ceux et celles qui la vivent et ne se 
situent pas hors temps, ni hors contexte relationnel. Il apparaît encore plus opportun à l’heure 
                                                 
565 En effet, comme l’écrit Bergson, « de leur vitalité accrue s’est dégagée une énergie, une audace, une puissance de 
conception et de réalisation extraordinaires ». Henri BERGSON. Les deux sources de la morale et de la religion, Paris, 
Les Presses universitaires de France, 1948 [1932], p. 241, cité par Nicolas GRIMALDI, « Préface », dans Maria Isabel 
ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 4. 
566 D’ailleurs, selon Bergson, « le fait est frappant chez les mystiques chrétiens. Pour atteindre la déification définitive, 
ils passent par une série d’états. Ces états peuvent varier de mystique à mystique, mais ils se ressemblent beaucoup. 
En tout cas la route parcourue est la même, à supposer que les stations la jalonnent différemment. Et c’est, en tout cas, 
le même point d’aboutissement. Dans les descriptions de l’état définitif on retrouve les mêmes expressions, les mêmes 
images, les mêmes comparaisons, alors que les auteurs ne se sont généralement pas connus les uns les autre. » Henri 
BERGSON. Les deux sources […], p. 261, cité par Nicolas GRIMALDI, « Préface », p. 4. 
567 Henri BERGSON. Les deux sources […], p. 262, cité par Nicolas GRIMALDI, « Préface », p. 5. 
568 Nicolas GRIMALDI, « Préface », p. 4-5. 
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actuelle d’étudier une auteure spirituelle comme Thérèse d’Avila, une mystique espagnole du XVIe 
siècle et docteur de l’Église, qui a activement encouragé l’oraison contemplative, réformé l’Ordre 
du Carmel et écrit des traités mystiques569. Et qui plus de quatre siècles après continuent de faire 
l’objet de nombreuses recherches universitaires dans diverses disciplines. 
 
Le but de ce chapitre est d’explorer le phénomène à l’étude à partir des écrits de Thérèse afin de 
nous aider à mieux comprendre la valeur transformante du processus de croissance spirituelle et 
son rôle dans le développement de la conscience chez les  acteurs de changement. Le présent 
chapitre explore les trois questions suivantes ainsi que les sous-questions présentées dans le 
chapitre 2 qui servent à observer les catégories émergentes : 
1) Quelles sont les filiations avec les principaux courants de pensée et leur influence sur la 
pensée de l’auteure et l’orientation de ses travaux? 
2) Quelles sont les principales étapes de développement de la conscience et leurs 
caractéristiques? 
3) Quels sont les éléments clés marquant le passage d’un état à un autre et leur rôle dans ce 
passage vers une conscience supérieure? 
 
Consciente de l’ampleur des travaux qui ont été faits sur Thérèse d’Avila, nous limitons nos propos 
aux écrits qui peuvent contribuer à la finalité de notre étude comparatiste des corpus de trois auteurs 
qui se sont intéressés à notre objet de recherche. Les résultats permettent d’entrevoir des catégories 
selon trois regroupements principaux : le diagnostic, l’anthropologie et la démarche. Trois sections 
composent ce chapitre. La première expose un diagnostic sur la condition des femmes religieuses 
et laïques dans l’Espagne du XVIe siècle. La seconde présente la vision thérésienne, sa conception 
de la nature humaine et de sa destinée, une anthropologie de la personne en quête d’unification 
intérieure, ce qui permettra de nous initier à son vocabulaire. Enfin, la troisième section porte sur 
la démarche spirituelle de Thérèse, l’itinéraire de la personne vers son centre, afin de mieux saisir 
comment on peut accéder à des niveaux de conscience plus profonds. 
 
                                                 
569 Gillian T. W. AHLGREN. Teresa of Avila […], p. 1; Joseph BAUDRY. « Thérèse d’Avila », dans Catholicisme : 
hier, aujourd’hui, demain, Paris, Letouzey et Ané, 1954, Tome 14, p. 1130. 
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1. Un diagnostic sur la condition des femmes religieuses et laïques dans l’Espagne du XVIe 
siècle  
Thérèse d’Avila (1515-1582), une femme du Siècle d’or, s’inscrit à la jonction de deux époques, 
dont le premier est le Moyen-Âge avec la vision surnaturelle du monde basée sur une cosmologie 
religieuse. Cette vision du monde, de la personne et de Dieu est alors remise en question dans un 
contexte marqué par de profonds bouleversements politiques, économiques, religieux et culturels. 
C’est l’entrée dans la Renaissance avec une nouvelle conception de la personne et ses rapports au 
monde. Cette première section vise à mettre en perspective deux catégories d’ensemble et les 
formes spécifiques de chacune des catégories, qui ont été identifiées et feront l’objet d’une attention 
particulière pour saisir le diagnostic de la situation des femmes religieuses et laïques dans 
l’Espagne du XVIe siècle. Le texte est structuré comme suit : 
1.1. Une expérience de rupture dans l’histoire de l’Europe;  
     1.1.1. Un mouvement de réforme des ordres religieux et d’effervescence mystique en Espagne; 
     1.1.2. Un grand mouvement spirituel dans toute la société en Espagne;  
1.2. Le combat des femmes religieuses et laïques dans la conquête de leur vie spirituelle;  
     1.2.1. La nécessité d’un cheminement en soi pour faire l’expérience du divin;  
     1.2.2. La contribution de Thérèse, dans la tradition mystique, à la condition des femmes.  
 
1.1. Une expérience de rupture dans l’histoire de l’Europe  
Le XVIe siècle constitue un tournant majeur dans l’histoire de l’Europe, marqué par un grand 
nombre de bouleversements dans tous les domaines (géographique, scientifique, spirituel, 
idéologique, etc.)570. C’est aussi une période de grande déchirure spirituelle avec l’avènement du 
luthéranisme. Ce siècle voit se répandre l’idéal de la Renaissance associé à l’humanisme, un 
nouveau courant de pensée qui apporte une nouvelle vision de l’être humain, de la science, de la 
société. Ce mouvement culturel européen modifie la conception de la personne et ses rapports au 
monde. Contrairement à la conception des siècles précédents où tout gravitait autour de Dieu, 
l’humanisme place la personne au centre de tout. Selon Maria Isabel Alvira, historienne et 
philosophe, cet humanisme implique l’élaboration d’un être nouveau, caractérisé notamment par 
                                                 
570 Rappelons d’ailleurs que « la récente découverte de l’Amérique (1492) inaugure toute une époque de voyages et de 
conquêtes, qui élargissent les horizons connus jusqu’alors. Cela implique des changements non seulement dans les 
cartes géographiques et dans l’art de la navigation, mais encore dans le droit (naissance du droit international), dans 
l’économie et dans l’histoire des mentalités. » Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 13. 
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les traits suivants : la revendication de la liberté associée à l’autonomie de la personne; le sens 
critique qui commence à se développer face à l’autorité; une nouvelle conception de la science qui 
s’appuie sur l’expérience et; la recherche de l’intériorité. Le climat spirituel de l’époque montre 
que la personne est en quête d’intériorité. Elle « se retourne contre une religion parfois trop 
extérieure, et réclame des rapports plus personnels et intimes avec Dieu ».571 Cette nouvelle 
conception de la personne va s’éloigner graduellement de la vision anthropologique chrétienne qui 
avait dominé le passé. Toutefois, constate l’auteure, alors que se répand ces nouvelles idées dans 
toute l’Europe, il se développe aussi tout un courant mystique avec une vision caractéristique de 
l’être humain.  
 
1.1.1. Un mouvement de réforme des ordres religieux et d’effervescence mystique en 
Espagne 
À partir de la fin du XVe siècle, le contexte politique et social de l’Espagne est soumis à de profonds 
changements. D’après Marie-Catherine Barbazza, spécialiste de littérature et civilisation du Siècle 
d’or, l’Espagne « passe de la situation de pays de frontière en marge de chrétienté avant 1492 à 
celle d’un pays tourné vers l’Europe chrétienne avec les rois catholiques. L'Espagne des trois 
religions où avaient cohabité pendant des siècles juifs, musulmans et chrétiens se tourne, après 
1492, vers l’Europe où sont apparus une piété nouvelle et un humanisme chrétien. »572 La mystique 
de l’âge d’or espagnol, selon Alvira, est héritière de l’esprit des réformes et d’observances qui 
caractérise la spiritualité espagnole des vingt-cinq dernières années du XVe siècle.573 La noblesse 
et les rois espagnols ont appuyé ce mouvement de réforme. En 1492, lors de la chute de Grenade 
et le retour de la paix à l’intérieur du pays, les rois catholiques Ferdinand d’Aragon et Isabelle de 
Castille ont commencé à élaborer, dans leurs royaumes, le plan total de la réforme officielle. Ils 
                                                 
571 L’auteure précise sa pensée en se référant à la devotio moderna, un courant de spiritualité chrétienne provenant des 
Pays-Bas à la fin du XIVe siècle. « N’oublions pas le succès que la devotio moderna eut en Europe, proposant à tout 
le monde une religion plus “intérieure”. Or, cette “intériorité” va être interprétée en termes de “subjectivité”, ce qui 
n’est pas exactement la même chose. Quoi qu’il en soit le “moi” va devenir l’un des thèmes caractéristiques de la 
modernité. » Ibid., p. 14. 
572 Marie-Catherine BARBAZZA. « Femmes et spiritualité. Médiations culturelles et spirituelles à travers le rôle des 
beatas en Espagne à l’époque moderne », Cahiers d’études du religieux. Recherches interdisciplinaires, vol. 3, n° 1, 
2008, p. 3, mis en ligne le 4 juillet 2008, (page consultée le 31 mars 2015), http://cerri.revues.org/276. 
573 Rappelons qu’au cours du XIVe siècle, la célèbre peste noire avait bouleversé la vie des couvents, ce qui a entraîné 
un retour à la règle, à la spiritualité primitive. Le mouvement de réformes a aussi créé des frictions qui ont duré plus 
d’un siècle, depuis la fin du XIVe siècle jusqu’au début du XVIe siècle. Ce retour à l’observance s’est développé dans 
chaque ordre, de manière différente, et selon les caractéristiques de chacun. L’auteure se réfère à M. ANDRES. Los 
recogidos. Nueva visión de la mística española, (1500-1700), Madrid, Fundación universitaria española, 1975, p. 622-
642. Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 26. 
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imposèrent « leur autoritarisme monarchique en l’associant à une Église nationale nouvellement 
façonnée ».574 Ce fut le cardinal Francisco Jiménez de Cisneros, franciscain observant, qui à partir 
de 1495 « joua un rôle capital dans le développement de l’humanisme et de la réforme à l’intérieur 
de l’Église », visant à un meilleur respect des règles au sein des ordres religieux.575 Fondateur de 
l’Université d’Alcalá de Henares (1508), il fit entreprendre la Bible polyglotte et la traduction des 
écrits mystiques médiévaux dans une langue vernaculaire576. « Dans le même temps, l’Espagne 
s’ouvre à l’Italie, découvre l’humanisme, les inquiétudes de la pré-réforme catholique. Toutes ces 
influences favorisent l’éclosion d’un formidable foisonnement intellectuel et spirituel qui marquera 
profondément le règne de Ferdinand et Isabelle ainsi que celui de leur successeur, Charles Quint. 
Le mysticisme italien féconde aussi la spiritualité des ordres religieux. »577  
 
S’il y a une fracture au sein de l’Église avec la controverse protestante578, l’esprit de l’époque est 
à la réforme et à la mystique. L’ordre franciscain « a joué un rôle de premier plan dans le 
mouvement de retour à la règle primitive » et « occupé une place primordiale dans le 
développement de la spiritualité espagnole, la diffusion de la théologie affective dans les couvents 
de l’observance et dans les foyers actifs de laïcs qui les entouraient ».579 Chez les franciscains, 
Francisco de Osuna (1492-1540) et Bernardino de Laredo (1482-1540), deux grands mystiques du 
recueillement et auteurs, furent des artisans du renouveau spirituel580. Ignace de Loyola (1495-
1556), fondateur de la Compagnie de Jésus en 1540, fut un grand contemplatif et mystique. Auteur 
des Exercices spirituels, il fut aussi un remarquable directeur de conscience.581 « En 1562, c’est le 
début de la réforme thérésienne chez les Carmélites et, puis, aidée de Jean de la Croix, Thérèse 
d’Avila introduit sa réforme chez les Carmes en 1568. Les Dominicains, en Espagne, vont aussi se 
réformer sous l’influence des réformes italiennes par un retour à une pauvreté plus rigoureuse et 
                                                 
574 Marie-Catherine BARBAZZA. « Femmes et spiritualité […] », p. 3. 
575 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 27. 
576 Ibid., p. 27; Gillian T. W. AHLGREN. Teresa of Avila […], p. 39. 
577 Marie-Catherine BARBAZZA. « Femmes et spiritualité […] », p. 3. 
578 Martin Luther (1483-1546) et Jean Calvin (1509-1564) exercèrent une grande influence sur la Réforme protestante, 
leur théologie « s’opposait foncièrement au développement d’une mystique authentique ». Hilda GRAEF. Histoire de 
la mystique, Coll. « Livre de vie ». n° 112, Traduit de l’anglais par G. Maximilien et E. Marguerite, Paris, Éditions du 
Seuil, 1992 [1972], p. 229.  
579 Marie-Catherine BARBAZZA. « Femmes et spiritualité […] », p. 3. 
580 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 24-25. 
581 Si son œuvre n’est pas un traité de mystique, il est toutefois reconnu comme l’une des principales sources 
d’introspection religieuse. Hilda GRAEF. Histoire de la mystique, p. 234. 
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une prédication plus interpellante. »582 Par ailleurs, Jean d’Avila, prêtre diocésain et un des 
confesseurs de Thérèse d’Avila, initiera la réforme du clergé andalousien et contribuera, par son 
œuvre, aux travaux du Concile de Trente.  
 
1.1.2. Un grand mouvement spirituel dans toute la société en Espagne 
Parallèlement à ce mouvement vers l’observance et la réforme, « se développe un grand 
mouvement spirituel : le passage d’une spiritualité de conception médiévale, reposant sur la prière 
vocale, les œuvres extérieures, etc., à une spiritualité intérieure, personnelle, affective, construite 
sur l’expérience personnelle ».583 Comme il s’agit du retour sur soi-même de la personne en quête 
de Dieu, le défi de cette époque consiste à trouver la manière de parvenir à l’union avec Dieu. Si 
plusieurs voies sont proposées (luthéranisme, illuminisme, érasmisme, recueillement, etc.), selon 
Alvira, celle du recueillement semble être la plus importante.584 Or ce mouvement d’effervescence 
mystique en Espagne provoque aussi des inquiétudes chez les partisans de la tradition. L’action de 
Luther et la crise de chrétienté qui sévissent en Europe limiteront les effets de l’ouverture.585 Voilà 
pourquoi, face à la multiplication des voies spirituelles avec ses nouveaux thèmes, son nouveau 
langage, le Tribunal de l’Inquisition porta un intérêt particulier à ceux qui les pratiquent : 
alumbrados, érasmistes, recogidos et même Thérèse d’Avila.586 D’ailleurs, au cours des années 
1540 et 1550, l’Espagne commença à fermer  ses portes aux contributions intellectuelles provenant 
de l’Allemagne et des Pays-Bas qui sont les terreaux de la réforme protestante587. « L’une des 
                                                 
582 Hermann GIGUÈRE. « Le contexte de l’Espagne mystique du XVIe siècle », dans Carrefour Kairos de la Faculté 
de théologie et de sciences religieuses, Université Laval, dernière mise à jour le 7 septembre 2008 [mis sur le site le 
22 janvier 2001], (page consultée le 22 mars 2015), http://www.carrefourkairos.net/msp/espagne.htm. 
583 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 27. 
584 Parmi ces voies, on trouve aussi la voie de la prière méthodique, la voie du bénéfice, la voie des alumbrados 
(illuminisme), la voie de l’ératisme et la voie traditionnelle de la pratique des vertus et du déracinement des vices. 
Ibid., p. 28. 
585 Elle poursuit : « La politique de Charles Quint, son désir de parvenir à une monarchie universelle, sa lutte contre 
l’infidèle et l’hérésie, sous le contrôle étroit du Saint-Office, qui feront de ce pays le champion de la catholicité, 
provoqueront une fermeture aux influences extérieures. La fermeture à l’autre lorsque sa foi diffère de la religion 
officielle, s’accentuera à l’intérieur du pays. » Marie-Catherine BARBAZZA. « Femmes et spiritualité […] », p. 3. 
586 Notons qu’à la demande des rois catholiques, le Tribunal de l’Inquisition a été établi en Castille en novembre 1478, 
puis ailleurs en Espagne et en Amérique. L’unification des royaumes sera marquée par le souci constant de défendre 
le christianisme. En proclamant le caractère confessionnel de l’État, la politique d’unité « les poussa plus tard à 
expulser les juifs et les musulmans qui ne voulurent pas embrasser le christianisme ». Plus tard, l’Inquisition se 
concentra « sur tout mouvement pouvant être en rapport avec le protestantisme, alors en pleine expansion en 
Allemagne. Avant la première propagande du luthéranisme en Espagne, le Tribunal de l’Inquisition s’était occupé des 
groupes d’alumbrados et d’érasmistes, à cause de la parenté idéologique de certaines de leurs propositions avec le 
luthéranisme. » (p. 29-30) Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 29. 
587 Gillian T. W. AHLGREN. Teresa of Avila […], p. 2. 
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tâches de l’Inquisition a été l’examen des livres, afin d’éviter la propagation d’une quelconque 
doctrine hétérodoxe, ce qui, en l’occurrence, voulait dire doctrine luthérienne ou en rapport avec 
celle-ci. Il en résulta la publication des “index” des livres interdits. Le plus célèbre en Espagne fut 
celui de l’inquisiteur Valdés en 1559. »588  
 
1.2. Le combat des femmes religieuses et laïques dans la conquête de leur vie spirituelle 
Or pour les femmes religieuses et laïques de l’époque, la conquête de leur vie spirituelle est un lieu 
de combat : leur propre combat pour trouver la bonne voie parmi les différents courants spirituels 
à l’œuvre, mais aussi le combat dans une culture patriarcale catholique. À partir de la deuxième 
moitié du XVIe siècle, les autorités religieuses adoptèrent un modèle de contrôle plus rigide 
cherchant à dissuader de diverses manières les hommes et les femmes de pratiquer la nouvelle 
spiritualité centrée sur l’oraison mentale. Selon Ahlgren, il y eut en Espagne une série 
d’inquisitions tout au long du XVIe  siècle. La première vague de répression menée par le Tribunal 
de l’Inquisition apparaît dans les années 1520 et se poursuit tout au long du siècle contre les juifs 
convertis et baptisés renouant avec leurs anciennes pratiques. Une nouvelle vague contre les 
luthériens et tout mouvement pouvant être en rapport avec le protestantisme commença au cours 
des années 1520, atteignant un sommet de 1559 à 1565, et persista au cours des années 1570. Enfin, 
une troisième vague apparaît contre les alumbrados, « people accused of having been falsely 
“enlightened” by prayer, was certainly the most important with respect to women. […] The 
campaign against the alumbrados had the double effect of redefining prayer as essentially vocal 
and as not an authoritative source of spiritual knowledge and of encouraging clerical mediation and 
sometimes control over the spiritual lives of confesses. » Ainsi, d’après l’auteure, la Réforme 
catholique a eu des effets fort différents chez les hommes et les femmes. « By placing all spiritual 
authority in the clergy, from which women were barred, the Catholic Reformation denied women 
the power of spirituality. »589  
 
En outre, comme l’indique Ahlgren, tout au long du XVIe siècle les femmes en Espagne étaient 
confrontées à des écrits théologiques sur le fait d’être une femme : « about “womanhood”, an ideal 
created by men which many women found difficult or even undesirable to achieve. They were 
                                                 
588 L’auteure se réfère à M. ANDRES. « El índice de libros prohibidos de 1559 », dans La teología española en el siglo 
XVI, 2, p. 612-629. Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 30. 
589 Gillian T. W. AHLGREN. Teresa of Avila […], p. 7. 
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characterized as mujercitas, “little women,” a term that signaled women’s political, social, and 
spiritual powerlessness. »590 Des préjugés relatifs à l’infériorité de la capacité intellectuelle des 
femmes ont mené à certaines croyances, notamment qu’elles pouvaient facilement être confuses et 
se laisser tromper par des visions et des expériences révélatrices. Des auteurs de traités spirituels 
sur le discernement des esprits avisaient les confesseurs d’évaluer les visions des femmes très 
attentivement avant d’accepter leur validité. Par ailleurs, des auteurs ont avancé dans divers 
ouvrages sur la sorcellerie que les femmes étaient incapables d’émettre des jugements moraux 
judicieux, faisant en sorte qu’elles étaient extrêmement vulnérables aux tentations du démon. Selon 
Ahlgren, « men and women relied on different forms of mystical experience, had differing 
theological preparation and perspectives, and had unequal access to public roles ».591 Et elle 
ajoute : « the sixteenth-century gender ideology was critical to the attempts to maintain religious, 
social, and political order ».592  
 
D’après Alvira, il y eut plusieurs manifestations d’alumbradismo (ou illuminisme) tout au long du 
XVIe siècle, notamment les dejados de Tolède de 1525 et les alumbrados d’Estrémadure et 
d’Andalousie de 1574.593 Ces manifestations accompagnent généralement les courants de vraie 
mystique.594 D’ailleurs, Thérèse d’Avila a dû comparaître plus d’une fois devant le Tribunal de 
l’Inquisition, mais elle n’a jamais été condamnée.595 Dans son œuvre, Thérèse « s’efforce de 
                                                 
590 Ibid., p. 7. 
591 Ibid., p. 8. 
592 Ibid., p. 9. 
593 Dans ses écrits, Alvira se penche sur les principales caractéristiques du mouvement des alumbrados de 1525 et 
1574 dans le but de mieux situer la doctrine de Thérèse et d’en faire ressortir la spécificité. Voir Maria Isabel ALVIRA. 
Vision de l’homme […], p. 52-61. Notons que pour l’étude du courant de l’alumbradismo, l’auteure s’appuie sur les 
travaux suivants : M. ANDRÈS. « Recogidos y alumbrados », dans Los recogidos, ch. 13, […], p. 354-370; A. 
MARQUEZ. Los alumbrados. Origenes y filosofía. 1525-1559, Madrid, Taurus, 1972; les articles publiés par V. 
BELTRAN DE HEREDIA, recueillis dans Miscelánea B. de H., 3, Salamanca, Biblioteca de teólogos españoles, 1972 
et par E. LLAMAS MARTINEZ, dans ACIT, p. 137-167; A. HUERGA. Predicadores, alumbrados et Inquisición en 
el siglo XVI, Madrid, Fundación universitaria española, 1973. 
594Selon Alvira, « de nombreux auteurs s’accordent pour affirmer que, selon les cas, elles sont, par rapport à la mystique 
authentique, soit une mauvaise compréhension, soit une exagération ou une radicalisation, soit une falsification, soit 
les trois à la fois. Force est de constater, en tout cas, que l’illuminisme apparaît et disparaît en Espagne en même temps 
que la mystique. » Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 52.  
595 En se référant aux travaux de E. Llamas Martinez, Alvira met en relief les principaux motifs qui peuvent expliquer 
la dénonciation dont Thérèse a été l’objet : 1) la tension entre mystiques et intellectuels qui s’est accrue à partir de 
1555, à cause des circonstances politico-religieuses; 2) le problème du langage; 3) le fait d’être une femme dans un 
contexte où la misogynie était très répandue. « Par ailleurs, de nombreuses femmes se trouvaient parmi les “illuminés”, 
ce qui semblait être une raison de poids pour consolider cette méfiance. »; 4) l’amitié que Thérèse entretenait avec 
plusieurs « spirituels » pouvait la rendre facilement « suspecte »; 5) son ascendance juive. Comme la plupart des 
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montrer à maintes reprises la différence qui existe entre les vrais phénomènes mystiques et leurs 
falsifications, telles qu’elles apparurent aux alentours de 1574 ». L’illuminisme, écrit Alvira, « se 
veut une voie spirituelle, éminemment pratique et immédiate, d’union à Dieu ».596 D’une manière 
générale, les alumbrados de 1525 n’ont laissé par écrit aucune doctrine élaborée manifestant un 
caractère ésotérique et une attitude anti-intellectualiste. Selon l’auteure, ce groupe d’illuminés « est 
né chez des conversos qui, assoiffés de spiritualité, se sont mis en rapport avec les maisons de 
recueillement. Des franciscains observants, tel qu’Osuna par exemple, ont prêché dans les réunions 
de prière tenues chez des particuliers. »597 Plusieurs conversos, dont certains étaient laïcs, ont 
adhéré à la voie du recueillement. Parmi eux, il y a les futurs alumbrados qui interprètent cette 
spiritualité à leur manière, en lui donnant un sens tout autre. En 1523, la séparation entre les deux 
voies, celle des franciscains et celle des alumbrados, eut lieu, « sanctionnée par le décret des 
franciscains du 22 mai 1524 et par celui de l’Inquisition du 23 septembre 1525 ».598 Si la méthode 
de recueillement (recogimiento) des franciscains se distingua de la méthode de l’abandon 
(dexamiento) prônée par les alumbrados, néanmoins, comme l’indique Ahlgren, la frontière entre 
les deux types de prière n’était pas claire599. En effet, les alumbrados étaient étroitement associés 
aux franciscains. À partir de 1525, les alumbrados devinrent la cible de l’Inquisition, toutefois, le 
courant de la mystique du recueillement a perdu beaucoup de terrain et en 1559, il avait 
pratiquement disparu avec l’apparition de l’index des livres interdits de Valdès.600  
 
Selon Alvira, il est intéressant de constater que l’illuminisme montre les difficultés que comporte 
la mystique. Il est très facile en effet « de mal l’interpréter, de mal la comprendre » car la mystique, 
« coupée d’un fondement théologique et philosophique solide devient facilement un courant 
sentimental et irrationnel ». En revanche, une théologie privée de toute mystique, peut facilement  
                                                 
alumbrados étaient des conversos (convertis), le grand-père paternel de Thérèse était lui-même juif converti. E. 
LLAMAS MARTINEZ, dans ACIT, 1, p. 148-163, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 52-53.  
596 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 53. 
597 L’auteure se réfère aux travaux de M. ANDRÉS. « Recogidos y alumbrados », […], p. 356, cité par Maria Isabel 
ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 54. 
598 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 54.  
599 Gillian T. W. AHLGREN. Teresa of Avila […], p. 10.  
600 Notons que selon l’auteure, « many of the first alumbrados prosecuted by the Inquisition were women. Isabel de la 
Cruz, María de Cazalla, and Francisca Hernández all achieved significant influence as preachers and teachers, though 
they had no university training in theology. These women elaborated theological perspectives out of their mystical 
experience, and gained numerous followers. » Ibid., p. 12. 
154 
 
« devenir une doctrine froide et intellectualiste, une théorie ». Le principal défi semble être celui 
de l’équilibre entre « théorie et pratique, corps et esprit, intelligence et volonté, foi et raison ».601  
Ainsi, comme le fait remarquer l’auteure, les alumbrados de 1574 se distinguent des illuminés de 
1525 puisqu’ils raffolent des phénomènes extraordinaires tels que « des visions, locutions, 
sensations extraordinaires, extases, etc. On trouve parmi eux beaucoup de beatas, souvent illettrées 
et psychologiquement perturbées. Par ailleurs, leur conduite morale apparaît pleine de 
désordres. »602 Dans ses écrits, Thérèse dédie plusieurs pages au problème des phénomènes 
mystiques. D’un côté, elle insiste sur « leur valeur accidentelle par rapport à la sainteté » et de 
l’autre, elle savait que « leur origine était diverse ».603 Précisons que Thérèse « fait appel à sa 
propre expérience et à l’autorité des letrados604 pour indiquer les marques certaines qui serviront à 
reconnaître la véritable origine de ces phénomènes ». En effet, selon elle, « l’observation des effets 
produits chez l’individu sujet à de tels phénomènes, doit nous permettre de déceler la nature de leur 
cause ». D’ailleurs, la mystique donne plusieurs avertissements lorsqu’il s’agit de phénomènes 
provenant d’une indisposition naturelle, qu’elle qualifie de « mélancolie ». Or, si les faveurs 
mystiques qui proviennent de Dieu ne sont pas essentielles pour cheminer sur le chemin spirituel, 
pourquoi se produisent-elles? D’après Thérèse, ces phénomènes se produisent selon « la volonté 
libre de Dieu qui agit dans les âmes comme Il l’entend, à condition qu’elles soient aptes à recevoir 
ses grâces et qu’elles veuillent librement y répondre ».605 Elle ajoute aussi que certaines faveurs 
mystiques troublent les puissances de l’âme et même le corps, ce qui est normal étant donné la 
puissance extraordinaire de l’action divine. Pourtant, comme le rappelle Alvira, « les œuvres 
mystiques les plus célèbres sont écrites et publiées après 1559. Les auteurs mystiques prennent soin 
de ne pas citer leurs sources, ou bien ils citent des auteurs indiscutables, comme saint Thomas. »606  
                                                 
601 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 59. 
602 Ibid., p. 60. Par ailleurs, selon Barbazza, le terme  beatas renvoie à une catégorie de femmes laïques, généralement 
de condition modeste ou appartenant à la petite ou moyenne bourgeoisie. Marie-Catherine BARBAZZA. « Femmes et 
spiritualité […] », p. 2. 
603 En effet, comme ils peuvent venir de Dieu, du démon et de l’imagination, Thérèse met en relief les signes par 
lesquels on les distingue et les cas où ils présentent du danger. Thérèse D’AVILA. Le Château intérieur. VIes 
Demeures, Chapitre 3, Œuvres complètes de sainte Thérèse de Jésus, Traduit de l’espagnol par Père Grégoire de Saint-
Joseph, Paris, Éditions du Seuil, 1975 [1948], p. 945, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 60. 
604 Voir Thérèse D’AVILA. « Les Fondations », chapitre 8, Œuvres complètes I, Traduit de l’espagnol par Mère Marie 
du Saint-Sacrement, Paris, Éditions du Cerf, 2010 [1995], p.485. 
605 Thérèse s’explique à ce sujet : « Notre Seigneur, dans sa bonté, apparaît à une âme pour en être mieux connu et plus 
aimé, ou bien il lui découvre un de ses secrets, ou bien enfin, il lui accorde quelques consolations ou faveurs spéciales. » 
Ibid., p. 486. Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 61.  
606 D’ailleurs, selon M. Andrès, « l’intention de l’Inquisition était de maintenir la pureté de la foi face à l’hérésie, 
d’arrêter l’avalanche de livres de théologie en langue vulgaire et, finalement, d’obliger les mystiques à mesurer leur 
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1.2.1. La nécessité d'un cheminement en soi pour faire l’expérience du divin 
L’effervescence mystique au XVIe siècle en Espagne fut largement tributaire du mouvement de 
réforme de l’ordre franciscain, amorcé par Cisneros au tournant du XVe siècle : 
He was able to effect change on many levels from his various positions of religious 
authority. He regularly took stands on controversial religious issues and often 
supported beatas, laywomen who had achieved local reputations for sanctity, when 
their authority was questioned.607 Cisneros was especially supportive of people who 
sought to follow the mystical way, and apparently he was little troubled by the ecstatic 
visions and revelations that came to them.608 
Although Cisnero’s reforms were principally concerned with the spiritual life of the 
reformed Franciscan order, they had far-reaching effects on the Spanish population. 
Among his reforms was the requirement that Franciscan engage in one and a half hours 
of mental prayer daily. To make this experience meaningful, Cisneros commissioned 
Castilian translations of medieval mystical texts, including those of Augustine, 
Gregory the Great, Cassian, Bernard of Clairvaux, John Climacus, Angela of Foligno, 
and a popularized version of Pseudo-Dionysius’ Mystical Theology known as the Sol 
de contemplativos.609 These vernacular translations had the additional effect of 
facilitating major developments in lay spirituality and allowed women increased 
access to the mystical tradition.610 
 
Le développement spirituel de Thérèse a fondamentalement été influencé par ses lectures, ses 
conversations avec de nombreux maîtres spirituels et ses expériences surnaturelles. On possède 
trois sources d’information sur ses lectures611 : 1) celles qu’elle cite dans ses livres, notamment 
dans le Livre de la vie et Le Château intérieur612; 2) un article des Constitutions de la réforme du 
                                                 
manière de parler dans leur prédication et dans leurs livres. C’est le problème du langage luthérien et alumbrado, très 
présent à partir de 1550, à cause des événements politiques en Europe, en rapport avec la rupture protestante. » M. 
ANDRÈS. Los recogidos. […], p. 30-3, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 30-31. Néanmoins, 
comme le fait remarquer Ahlgren, « the late sixteenth century saw a veritable flowering of mystics such as Teresa, 
John of the Cross, Luis de León, and others, all of whom attempted, around the strictures of institutional scrutiny, to 
express the reality of the God they experienced to their contemporaries ». Gillian T. W. AHLGREN. Entering Teresa 
of Avila’s Interior Castle. A Reader’s Companion, New York/Mahwah, N.J., Paulist Press, 2005, p. 6. 
607 « Among the beatas he supported were María de Toledo, founder of the convent of Santa Isabel de los Reyes, and 
María de Santo Domingo, of Piedrahita. » Voir  Mary E. GILES. The Book of Prayer of Sor María de Santo Domingo, 
New York, 1988. 
608 « A good example of Cisnero’s tolerance of ecstatic experience is shown in his publication of Vincent Ferrer’s 
treatise on the spiritual life in 1510. This version omitted chapters in which Ferrer warned against trusting visions and 
ecstasy. » Voir Marcel BATAILLON. Erasmo y España, traduit de l’espagnol par A. Alatorre, Mexico City, 1986, 
p. 170. 
609 Voir Melquiades Andrés MARTÍN. La teología españole en el siglo XVI, 2 vols., Madrid, 1976, vol. 1, p. 111. 
610 Gillian T. W. AHLGREN. Teresa of Avila […], p. 9-10. 
611 L’auteure s’appuie sur les travaux d’Alfred MOREL-FATIO. « Les lectures de Sainte Thérèse », dans Bulletin 
Hispanique, Tome 10, n° 1, 1908, p. 22. Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 21. 
612 L’auteure cite les livres suivant : « le Flos Sanctorum, les livres de chevalerie, les épîtres de saint Jérôme, le 
Troisième abécédaire de Francisco de Osuna, les Moralia de saint Grégoire le Grand, Les Confessions de saint 
Augustin, L’art de servir Dieu d’Alonso de Madrid, L’Ascension du Mont Sion de Bernardino de Laredo, les Traités 
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Carmel indiquant quelques livres que doivent se procurer les monastères613 et; 3) la déposition de 
Mère María de San Francisco qui, dans l’enquête pour la canonisation, mentionne les livres que 
Thérèse « lisait tout particulièrement », confirmant ce qui vient d’être énoncé.  
 
Selon Alvira, l’influence des auteurs franciscains observants – Alonso de Madrid, Bernardino de 
Laredo et surtout Francisco de Osuna qui ont pratiqué la mystique du recueillement –, a été 
déterminante dans son parcours.614 Thérèse a suivi cette voie de l’oraison du recueillement pendant 
vingt ans, de 1537 à 1557. Il s’agit de pratiquer de façon méthodique, la prière mentale, selon un 
système inconnu auparavant. Trois sources doctrinales sont à retenir dans l’élaboration de la 
mystique du recueillement : 1) la Révélation et l’enseignement de certains saints et théologiens; 
2) les Saintes Écritures; 3) la théologie de Duns Scot et la théologie nominaliste. Parmi les auteurs 
qui ont eu le plus d’influence sur les premiers mystiques du recueillement, Alvira mentionne 
« Hugues de Balma, saint Grégoire, saint Bonaventure, saint Augustin et Gerson ». D’ailleurs, dans 
le Livre de la Vie, Thérèse raconte l’impact que la lecture des Confessions d’Augustin produisit 
dans son âme615. Précisons que les sources des premiers mystiques du recueillement s’inscrivent 
principalement dans la tradition mystique latine.  
 
Si cet enracinement dans la tradition de l’Église permet de distinguer les auteurs du recueillement 
des alumbrados et des luthériens, ceux-ci ne sont pas des théoriciens. .En décrivant leur propre 
expérience d’union avec Dieu, ils cherchent à innover en donnant des repères à ceux et celles qui 
s’aventurent dans cette voie. Ces auteurs spirituels fondent leur savoir sur leur propre expérience, 
comme Thérèse d’ailleurs, toujours confrontée à l’Écriture sainte et soumise au Magistère. « Pour 
eux, la connaissance mystique ne s’apprend que par l’expérience des choses divines, à travers la 
prière. » Voilà pourquoi, ils répètent constamment deux choses : 1) « ils ne diront rien qu’ils n’aient 
                                                 
de saint Pierre d’Alcántara et la Vita Christi. Elle fait en outre de nombreuses allusions aux Saintes Écritures. » Ibid., 
p. 21.  
613 L’auteure indique les livres suivant : « les Chartreux (Ludolphe de Saxe et Denys le Chartreux), les Fleurs des 
Saints, le Mépris du Monde (c’est-à-dire L’Imitation de Jésus-Christ), L’oratoire des religieux d’Antonio de Guevara, 
les œuvres de Louis de Grenade et de Saint Pierre d’Alcántara. Ibid., p. 21. 
614 L’auteure a constamment recours aux travaux de M. ANDRÈS. Los recogidos. Nueva visión de la mística española 
(1500-1700), Madrid, Fundación universitaria española, 1975. Ibid., p. 24-25. 
615 Ibid., p. 32. 
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expérimenté auparavant »; 2) « ceux qui ne feront pas l’expérience de ce qu’ils disent, ne pourrons 
pas les comprendre ».616  
 
D’après Alvira, la voie du recueillement se caractérise par trois thèmes principaux : une conception 
de l’être humain; l’importance de la méthode et; des étapes de recueillement. En premier lieu, il 
s’agit d’une conception de l’être humain d’ascendance néo-platonicienne, suivant la tradition 
mystique médiévale. On trouve fréquemment chez les mystiques du recueillement, les recogidos, 
des divisions ternaires : « l’homme sensible, rationnel, spirituel; extérieur, intérieur, supérieur; 
sens, puissances, âme; corps, âme, esprit… Les puissances supérieures sont aussi au nombre de 
trois : mémoire, intelligence et volonté. » Selon eux, la volonté est une puissance supérieure à 
l’entendement. Ainsi, « l’union de l’essence de l’âme avec Dieu se fait par pur amour, alors que 
l’entendement reste en silence ». Toutefois, les recogidos ne sont pas anti-intellectualistes. Même 
s’ils considèrent que « la théologie mystique est supérieure à la scolastique, l’idéal réside dans la 
possession de l’une et de l’autre ».617 
 
En deuxième lieu, la voie du recueillement est une spiritualité affective, un art d’amour, qui exige 
travail et méthode. Si les auteurs admettent l’existence de nombreux chemins ou méthodes pour 
aller vers Dieu, ils considèrent que la voie du recueillement avec ses trois étapes est la meilleure : 
La voie du recueillement se propose ainsi de conduire « l’âme de l’état de misère où 
elle se trouve, engendré par le péché, à la plus haute union avec Dieu ».618 Elle prétend 
libérer l’homme de l’esclavage et du désordre où se trouvent les sens extérieurs et 
intérieurs, pour qu’il puisse accéder au centre de son âme où se réalise la 
communication des secrets entre Dieu et l’âme (centre, apex, cime, fond… ont pour 
eux la même signification). Par conséquent, « l’un des axes fondamentaux de cette 
mystique est le recueillement ou la soumission des sens aux puissances supérieures, et 
de celles-ci à leur centre, où elles revêtent de la simplicité et de la paix de l’essence 
divine à laquelle l’âme s’unit ».619 
L’homme, par conséquent, trouve Dieu à l’intérieur de lui-même car, selon 
l’affirmation de saint Augustin, il est « intimior intimo meo ». 
                                                 
616 Ibid., p. 33-34. 
617 Ibid., p. 36. 
618 M. ANDRÈS. Los recogidos […], p. 88, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 35.  
619 M. ANDRÈS. Los recogidos […], p. 91, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 35.  
158 
 
C’est l’homme total qui doit s’unir à Dieu. « Que la personne et l’esprit aillent toujours 
de pair  »620 répète sans cesse Francisco de Osuna, voulant indiquer par-là que la vie 
de l’esprit ne peut être dissociée de la vie sensible et rationnelle de l’homme.621 
 
En dernier lieu, cette voie comporte trois étapes pour parvenir au sommet de la contemplation : la 
connaissance de soi (la voie purgative); l’imitation du Christ (la voie illuminative); et la 
transformation de l’âme en Dieu, par amour (la voie unitive). Chez les auteurs spirituels, la 
connaissance de soi-même ou de son propre néant est le résultat de l’oraison de recueillement, « à 
travers laquelle l’homme, se regardant en Dieu, découvre de façon réaliste ses propres limites quant 
à son être et quant à son agir » Cette oraison s’appuie sur le fondement ontologique et moral de 
l’humilité. « L’humilité et la mortification permettront à l’homme de se vider de lui-même pour se 
remplir de Dieu ».622 L’imitation du Christ constitue pour les auteurs du recueillement un thème 
central dans leurs livres sur la Passion et l’application de ses mérites au chrétien. Les deux étapes 
précédentes nécessitent l’effort de l’humain pour « monter » vers Dieu, alors que la divinisation 
est possible avec le concours de Dieu, qui « descend » vers l’âme pour la rendre participante de sa 
propre nature.623 L’union par amour avec Dieu a lieu dans le « centre  » de l’âme. Il s’agit ici d’une 
connaissance divine de Dieu « par ignorance », c’est-à-dire « d’une sagesse expérimentale, 
personnelle et transformante ».624 Toutefois, ce n’est pas du panthéisme, une doctrine 
philosophique selon laquelle tout ce qui existe est identifié à Dieu. Dans cette union transformante, 
Dieu et l’humain sont distincts grâce à l’amour qui accueille l’altérité tout en la respectant. 
 
Si Alvira montre que la mystique du recueillement a exercé une grande influence sur Thérèse 
d’Avila, il est clair, selon elle, « qu’elle s’en détache par son génie propre ». Plus précisément, dans 
Le Château intérieur, Thérèse « distingue l’oraison de recueillement (deux sortes), de celle de la 
quiétude, d’union, des fiançailles et du mariage spirituel. Aucun auteur du recueillement ne fait 
autant de distinctions. Sainte Thérèse, se situant dans leur contexte, accepte beaucoup de leurs 
formules, mais d’autres fois elle les corrige. »625 
                                                 
620 Francisco DE OSUNA.Tercer abecedario spiritual, 2, Madrid, Palabra, 1, chapitre 1, p. 31, cité par Maria Isabel 
ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 35.  
621 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 35.  
622 Ibid., p. 36. 
623 Ibid., p. 37. 
624 Ibid., p. 38. 
625 Ibid., p. 38. 
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1.2.2. La contribution de Thérèse, dans la tradition mystique, à la condition des  
femmes 
La vocation de Thérèse est profondément enracinée dans les circonstances historiques de son 
époque. D’une part, dans les diverses manifestations de la Réforme catholique en Espagne : la 
réforme des ordres religieux, le Concile de Trente, l’Inquisition espagnole et la censure de 
nombreux textes religieux626. D’autre part, dans les différents courants spirituels à l’œuvre qui 
influencent le parcours des femmes et des hommes impliqués dans le renouveau spirituel627. 
Comme le souligne Ahlgren, « Teresa observed the growth of systematic censorship with 
increasing discomfort. When the Valdés Index of Prohibited Books appeared in 1559, Teresa 
recognized the problems it would cause “unlettered” people in the realm of spiritual development, 
and sought to fill this vacuum with her own literary efforts. »628  
 
L’œuvre thérésienne s’inscrit dans une période critique de l’histoire de l’Espagne et s’échelonne 
principalement sur les vingt-deux dernières années de sa vie (1562-1582) alors qu’elle a atteint les 
sommets de la vie mystique. Thérèse a assumé un rôle novateur comme mystique, réformatrice, 
auteure et maître spirituel pour répondre à la condition des femmes religieuses et laïques en quête 
d’une spiritualité authentique Comme le fait remarquer Ahlgren : « As she realized how rooted 
such criticisms were in misogynist assumptions, Teresa began to take on the defense of women in 
general, arguing for a greater and more explicit role for women within the Christian tradition. 
Remaining a “daughter of the church” was perhaps the single most difficult thing Teresa 
accomplished. »629 Ainsi, elle a été appelée à défendre la légitimité de son expérience mystique, le 
chemin d’exploration de son intériorité habitée par Dieu, de sa réforme dans les couvents féminins 
à l’heure du mouvement de retour à la règle primitive propice à la croissance d’une vie spirituelle 
authentique, et de ses traités spirituels visant à guider les femmes sur la voie de l’oraison.  
 
En 1535, Thérèse entre au monastère des carmélites de l’Incarnation à Avila. Dès ses premières 
années de vie religieuse, elle tombe gravement malade et découvre l’oraison de recueillement qui 
                                                 
626 Gillian T. W. AHLGREN. Teresa of Avila […], p. 4. 
627 Hermann GIGUÈRE. « Le contexte de l’Espagne […] »; Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 30  
628 Notons que pour Thérèse et ses contemporains, « “unlettered” people were those who could not read Latin. Teresa, 
like most women and indeed most men outside the church, was unlettered in this sense. Though she was extremely 
well read, she knew Latin only phonetically and could not read theological treatises in Latin. » Gillian T. W. 
AHLGREN. Teresa of Avila […], p. 2-3. 
629 Ibid., p. 1. 
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lui permet de vivre sa relation au Christ comme une amitié exigeante. Toutefois, après avoir frôlé 
la mort en 1539, son rétablissement provisoire en 1542 ouvre une nouvelle crise : les amitiés 
mondaines, bien que légitimes, reprennent leur empire. Elle est confrontée à un dur et long combat 
spirituel qui l’oblige d’abord à l’abandon temporaire de l’oraison, puis à une lutte épuisante entre 
Dieu et le monde qui perdure pendant de longues années. En 1554, à l’âge de trente-neuf ans, 
Thérèse fait une expérience de conversion : « elle tombe en larmes devant une image du “Christ 
tout couvert de plaies” et se relève complètement transformée ».630 À partir de ce jour, c’est une 
nouvelle vie qui débute pour notre mystique.631 En effet, « ce n’est plus sa vie à elle, mais celle de 
Dieu vivant en elle » qui a commencé avec les grâces d’oraison. Par la suite, elle perçoit les paroles 
que Dieu adresse, toujours à l’intérieur de son âme. D’après l’historien Joseph Baudry, ce sont les 
débuts de sa vie mystique (1554-1560).632 Puis, sa vie spirituelle progresse et les divers 
phénomènes qu’elle expérimente « la plongent dans une grande perplexité, lui faisant redouter 
qu’elle ne soit devenue la proie du démon ou de ses illusions ». Elle se confie donc à des conseillers 
spirituels « qui lui apportent l’assurance de l’origine “surnaturelle” de son oraison ».633  
 
Désormais, comme Thérèse «  n’est plus paralysée par ses craintes », elle entre dans une étape 
épanouissante de sa vie mystique (1560-1572). « Son oraison, tout en devenant de plus en plus 
mystique, lui sert de tremplin pour s’élancer dans son activité apostolique de fondatrice. » 634 Or, à 
la même époque, son style de vie au monastère de l’Incarnation ne la satisfait plus du tout.635 Selon 
Ahlgren, les distinctions de classe qui étaient présentes dans la société se perpétuaient dans la vie 
du monastère et la communauté avait beaucoup de difficulté à assurer le minimum vital à chaque 
                                                 
630 Voir Thérèse D’AVILA. « Livre de la vie », chapitre 9, Œuvres complètes I, p. 66-67. Joseph BAUDRY. « Thérèse 
d’Avila », p. 1130. 
631 Thérèse D’AVILA. « Livre de la vie », chapitre 23, p. 168. 
632 Cela veut dire que « son oraison est devenue habituellement mystique sous l’effet de grâces qui lui font percevoir 
de façon expérientielle le Christ présent en elle ». Joseph BAUDRY. « Thérèse d’Avila », p. 1130. 
633 Ibid., p. 1130. 
634 Dès 1557, Dieu lui accorde la faveur d’un ravissement mais depuis 1560, Il instruit son âme par une autre voie, des 
« visions », et lui fait connaître sa volonté. De fait, deux grâces sont notamment à l’origine de sa première fondation : 
la vision de l’enfer (été 1560) et la transverbération. Notons que la transverbération est un phénomène mystique qui 
désigne le transpercement spirituel du cœur par un trait enflammée d’amour. « Ces deux grâces ont pour effet d’ouvrir 
son âme aux immenses nécessités spirituelles de son époque. » (p. 1130-1131) Ibid., p. 1130. 
635 À son entrée en 1535, le monastère comptait une soixantaine de religieuses pour atteindre environ cent quatre-vingt 
religieuses en 1560, dont un certain nombre n’avaient pas la vocation. « La réforme thérésienne au 16e siècle en 




sœur.636 Un jour en 1560, alors que Thérèse était en compagnie de quelques sœurs, l’une d’entre 
elles lance l’idée de fonder un monastère à la manière des Déchaussées.637 Cette proposition 
répondait parfaitement à ses désirs et elle reçue par la suite l’ordre de Jésus de travailler de toutes 
ses forces à cette affaire. En 1562, Thérèse alors âgée de quarante-sept ans fonda son premier 
carmel, le monastère de Saint-Joseph à Avila, qui sera la première d’une série de fondations pour 
vivre un nouveau mode de vie carmélitaine.638 À partir de 1566, Thérèse commence sa mission de 
fondatrice itinérante jusqu’à sa mort en 1582. On compte « un total de 16 fondations en l’espace 
de 20 ans, auxquelles il faut ajouter celle de Grenade (20 janv. 1582) », réalisée par Anne de Jésus 
avec l’aide de Jean de la Croix.639 Notons que depuis 1572, Thérèse est parvenue aux sommets de 
l’union divine, le mariage spirituel. 
 
La méfiance à l’égard de l’expérience mystique en général et la publication de l’index de Valdés 
en 1559 ont joué un rôle clé dans le développement de la vocation littéraire de Thérèse.640 Dans le 
Livre de la vie, Thérèse fait allusion à cet événement qui lui fit beaucoup de peine et le Seigneur la 
                                                 
636 « Indeed, the convent seemed to be the hub of many social activities, and Teresa describes lively conversations in 
the convent parlor that she later regretted as frivolous. Subsequent reflection on her early convent years led Teresa to 
conclude that enclosure and more intimate religious communities were necessary for successful immersion into the 
contemplative vocation. » Gillian T. W. AHLGREN. Entering Teresa of Avila’s […], p. 4. 
637 Voir Thérèse D’AVILA. « Livre de la vie », chapitre 32, p. 252. 
638 Le style de vie de la communauté thérésienne comptant treize religieuses se caractérise par un certain nombre de 
traits originaux. Ces fondations offrent d’abord une synthèse de la vie contemplative et de la vie apostolique qui 
« s’exprime avec une force jamais atteinte auparavant ». Ensuite, Thérèse traduit « l’obligation à la prière continuelle 
qui est au cœur de l’antique Règle du Carmel » en termes « modernes » pour son époque en parlant d’oraison. Afin de 
favoriser cette vie intime avec Dieu, elle « rend très strictes les exigences de la clôture, de la solitude, de la garde de 
la cellule et du silence ». Puis, il importe de comprendre que l’austérité thérésienne « n’est qu’un moyen au service de 
l’oraison ». Sa pensée, dans ce domaine comme dans beaucoup d’autres, met en lumière « un grand équilibre ». Un 
autre trait de génie chez Thérèse « est d’avoir su allier la recherche d’une solitude rigoureuse avec celle d’une vie 
intensément fraternelle, dans la plus pure ligne de l’Évangile comportant en particulier des récréations au cours 
desquelles les sœurs communiquent entre elles au milieu d’une joie devenue proverbiale ». Enfin, Thérèse « donne 
une grande place à la pauvreté, dans la plus pure tradition carmélitaine interprétée à la lumière d’un franciscanisme 
modéré. Rien que le nécessaire, mais tout le nécessaire, abandon à la Providence divine, exigence du travail manuel 
afin de subvenir aux besoins de la communauté. » Joseph BAUDRY. « Thérèse d’Avila », p. 1132-1133. 
639 Thérèse comprend aussi la nécessité de fonder, à côté des monastères des sœurs, un ordre masculin dont le but serait 
de les guider dans la vie conventuelle et spirituelle. Ayant reçu la permission de fonder un premier couvent de frères 
déchaux en 1567, elle rencontre Jean de la Croix « qui va devenir le premier des carmes déchaux avec le P. Antoine 
de Jésus » (p. 1133). Ibid., p. 1132. 
640 « Institutional suspicion of mental prayer had two very real implications for Teresa. First, she would have to defend 
herself when challenged by some of her contemporaries who were concerned that her experiences were not authentic. 
Second, her evolving vision of reform within the Carmelite order was predicated on a corps of informed, prayerful 
women. Yet the Index now banned some of the books Teresa and the nuns needed to sustain their spiritual growth. 
Deprived of them, how would women entering the contemplative life be able to learn mental prayer and live out their 
religious vocation? » Gillian T. W. AHLGREN. Entering Teresa of Avila’s […], p. 6.  
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consola.641 Or, selon Ahlgren, « the double implication of this exchange was that Teresa herself 
would begin to embody mental prayer in her person and that she could, through the book of her 
Life, fill the void in formative spiritual literature caused by the Index ».642 À peu près au même 
moment, en 1560-1561, Thérèse consulte plusieurs conseillers spirituels qui lui demandent de 
mettre par écrit ses expériences spirituelles afin d’éclairer ces experts sur l’authenticité de son 
oraison.643 De 1563 à 1565, elle rédige une seconde version du Livre de la vie, « à la fois 
autobiographique et doctrinale »644, mettant en lumière sa vocation profonde comme maître 
spirituel et théologienne de la mystique, « mystical theologian »645. On compte trois autres 
ouvrages principaux : le Chemin de Perfection (1566-1567) a pour but d’initier ses sœurs du 
monastère de Saint-Joseph d’Avila à leur nouveau mode de vie et plus particulièrement à l’oraison; 
les Fondations (1573-1582) montre le parcours de Thérèse sur les routes d’Espagne pour établir de 
nouveaux monastères; Le Château intérieur (1577) constitue le chef-d’œuvre de Thérèse, « tant du 
point de vue doctrinal que du point de vue littéraire ».646 Ainsi, pour Ahlgren, la vocation littéraire 
de Thérèse peut être considérée comme une tentative visant à contrer les soupçons par rapport à 
l’expérience religieuse, dont les femmes ont été l’objet durant les procédures menées par 
                                                 
641 « À l’époque où la lecture d’un bon nombre de livres écrits en castillan se trouva interdite, j’en eus beaucoup de 
peine, car j’en lisais plusieurs avec plaisir et désormais je m’en voyais privée, la lecture n’en étant plus permise qu’en 
latin. Notre Seigneur me dit : “Ne t’afflige pas, je te donnerai un livre vivant.” Thérèse D’AVILA. « Livre de la vie », 
chapitres 26, section 5, p. 195. Parmi les auteurs qui figurent dans cet index de 1559, notons qu’il y a des auteurs de la 
spiritualité du recueillement, bien connus de Thérèse comme François Borgia, Louis de Grenade, François d’Osuna, 
Jean d’Avila, Bernabé de Palma. Alvira s’appuie sur les travaux de M. ANDRÉS. « El índice de libros prohibidos de 
1559 », dans La teología española en el siglo XVI, 2, p. 612-629. Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], 
p  30. 
642 Gillian T. W. AHLGREN. Entering Teresa of Avila’s […], p. 6. 
643 « In this account she described repeated reassurances she receives directly from God about the authenticity of her 
prayer experiences that made scripture literally come alive for her; she began to understand that she was receiving 
theological insights directly from God. » Gillian T. W. AHLGREN. Entering Teresa of Avila’s […], p. 6. D’ailleurs, 
selon Isabelle Poutrin, professeure en histoire moderne, il ne s’agissait pas de produire une autobiographie, mais 
relevait plutôt d’une pratique traditionnelle, celle du « discernement des esprits », dans le cadre d’une relation de 
direction spirituelle. Par discernement des esprits, l’auteure se réfère au « domaine de la théologie mystique qui 
consiste à discerner, entre des phénomènes spirituels sortant de l’ordinaire, ce qui relève de l’intervention divine, ce 
qui provient d’une action du démon ou de l’imaginaire humain ». Isabelle POUTRIN. « Les religieuses espagnoles au 
siècle d’or. Entre dépendance sociale et autonomie spirituelle ». Les Cahiers du Centre de Recherches Historiques, n° 
40, 2007, p. 51, mis en ligne le 12 octobre 2011, (page consultée le 28 février 2015), http://ccrh.revues.org/3339. 
644 Thérèse achève une première rédaction du Livre de la vie en 1562. « Les destinataires de ce premier manuscrit sont 
tellement impressionnés par la doctrine sur l’oraison exposée par Thérèse qu'ils lui demandent de réécrire sa vie afin 
de leur présenter cette doctrine de façon plus étendue. » Joseph BAUDRY. « Thérèse d’Avila », p. 1133. 
645 Gillian T. W. AHLGREN. Entering Teresa of Avila’s […], p. 6. Néanmoins, plusieurs théologiens qui eurent 
connaissance du manuscrit se mirent à faire des corrections au texte et à censurer des passages qu’ils considéraient 
dangereux. Gillian T. W. AHLGREN. Teresa of Avila […], p. 3. Toute cette indiscrète propagande aboutit, en 1575, à 
livrer ce manuscrit à l’Inquisition. Ainsi, le Livre de la vie resta douze ans aux mains du tribunal ecclésiastique, jusqu’à 
la mort de Thérèse. « Introduction au “Livre de la vie” », dans Thérèse d’AVILA, Œuvres complètes I, p. 12. 
646 Joseph BAUDRY. « Thérèse d’Avila », p. 1133-1135. 
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l’Inquisition contre les alumbrados, et ce de différentes manières : « 1) by offering explanations of 
the technique of mystical prayer; 2) by presenting an alternative to the potentially confusing 
mystical doctrine of the leading representative of the recogimiento school, Francisco de Osuna; 
3) by emphasizing the importance of the sacramental life of the church; and 4) by recovering the 
role of revelations and visionary experience in the mystical life ».647  
 
2. Une anthropologie de la personne en quête d’unification intérieure 
Cette deuxième section se concentre sur l’étude de l’anthropologie thérésienne, sa conception de 
la nature humaine et de sa destinée. Nous aurons constamment recours à l’ouvrage de Maria Isabel 
Alvira déjà cité, car il nous semble constituer un point de repère important pour connaître la 
conception de la personne telle qu’elle apparaît à travers l’œuvre de Thérèse.648 Deux catégories 
d’ensemble, prenant des formes distinctes, ont été relevées pour saisir le modèle anthropologique 
chez Thérèse, celui de la personne en quête d’unification intérieure. Le texte est structuré comme 
suit :  
2.1. La conscience de notre intériorité comme lieu de connaissance de notre véritable identité; 
     2.1.1 La valeur de l’expérience mystique, comme source de connaissance pratique – la sagesse; 
     2.1.2. La découverte de la présence vivifiante et transformante de Dieu en nous; 
     2.1.3. L’Humanité du Christ, le meilleur moyen pour connaître Dieu et s’unir à Lui par amour; 
2.2. La supériorité de l’âme sur le corps;  
     2.2.1. Une relation circulaire entre les trois puissances supérieures de l’âme – mémoire,  
                intelligence et volonté. 
                                                 
647 Si dans ses écrits Thérèse ne se réfère jamais au courant des alumbrados, elle consacre beaucoup de temps aux 
problèmes théologiques que génèrent cette doctrine : le rôle des visions dans l’expérience religieuse; le discernement 
des esprits; la faiblesse spirituelle et morale des femmes dans ce domaine; l’importance des sacrements et l’allégeance 
à l’Église comme autorité institutionnelle. D’ailleurs, les écrits et l’enseignement de Thérèse prennent en considération 
le climat d’insécurité qui régnait à l’époque, ce qui l’amène à adopter une attitude prudente à maints égards. « First, 
her language was as exact as possible; lacking formal theological training, she made no attempt to employ technical 
terms, but she did explain mystical phenomena as thoroughly and accurately as possible in an effort to separate herself 
from the alumbrado movement and the contemporary suspicious of mystical experiences, especially those with a 
sensory element. Second, Teresa was very careful about the literary and theological sources she mentioned. Many of 
her favorite authors appeared on the Valdés Index, and there was always the possibility that other authors might seem 
suspect in the future. Third, she employed a series of rhetorical devices to justify her right to write as an “unlettered 
woman.” Finally, and most important, Teresa practiced a sort of self-censorship; her allusions to controversial subjects, 
such as her converso origins, permitted contemporary readers (especially those who knew her) to understand the 
subject, but she never spoke openly enough to attract attention. » (p. 30) Gillian T. W. AHLGREN. Teresa of Avila 
[…], p. 29. 
648 Les citations des écrits thérésiens que fait Maria Isabel Alvira sont extraites des Éditions du Seuil, 1975 [1948]. 
Nous avons ici utilisé la plus récente version aux Éditions du Cerf, 2010 [1995].  
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2.1. La conscience de notre intériorité comme lieu de connaissance de notre véritable 
identité 
L’anthropologie thérésienne montre que c’est par le développement de la conscience de soi que la 
personne découvre en elle-même ce qui la transcende et ce qui la fonde dans l’existence, c’est-à-
dire Dieu649. Thérèse met en valeur la conscience de notre intériorité, comme espace de 
connaissance de notre véritable identité. Ce qui l’intéresse, c’est la vie de notre âme650 et « Celui 
qui s’y révèle ».651 Elle écrit : « il y a en nous quelque chose d’incomparablement plus précieux 
que ce qui frappe au-dehors de nos regards. Ne vous imaginez pas qu’il n’y ait que du vide au-
dedans de nous. »652 La mystique accorde une importance fondamentale à la connaissance de soi. 
C’est en sachant qui nous sommes que nous pouvons découvrir que nous sommes des êtres 
capables, par la grâce, d’une vie surnaturelle653.  
 
Alvira distingue deux formes de conscience chez Thérèse afin de saisir la nature humaine dans son 
ensemble : la conscience d’ordre naturel associée au moi réflexif et au péché, ainsi que la 
conscience d’ordre surnaturel correspondant au moi supérieur et à l’amour. Comme la personne 
affirme son moi réflexif en se séparant de Dieu, elle est incapable de trouver sa véritable identité. 
Pour Thérèse, le moi le plus profond, qui apparaît dans la contemplation amoureuse, se détache 
« de son “moi” égoïste et réflexif pour laisser la place au “moi” supérieur qui n’est autre que Jésus-
Christ Lui-même. Le “moi” mystique est un “moi” supérieur, parce qu’il est transcendant. » 654 Il 
s’agit ici de faire mourir le moi purement humain pour découvrir sa nature divine. Elle reconnaît 
toutefois que renoncer au moi de nature humaine n’est pas facile. C’est un travail difficile mais en 
même temps possible parce que dans la mystique thérésienne, la nature humaine n’est pas 
                                                 
649 Michel de CERTEAU. « Cultures et Spiritualités », Concilium, n° 19, 1966, p. 15. 
650 L’âme désigne ici « la personne humaine dans sa totalité, tournée vers l’extérieur par les sens corporels, mais surtout 
immensément grande en son intériorité ». Père Dominique STERCKX. « Retraite Carême 2013 : Marcher dans la foi 
vers Pâques avec saint Paul et sainte Thérèse d’Avila », dans Province de Paris des Carmes Déchaux, Semaine 1 : 
Oser croire, 17-23 février 2013, (page consultée le 17 février 2013), p. 2, http://www.carmes-paris.org. De même, 
selon Edith Stein, l’âme se caractérise « en tant que milieu de tout l’ensemble corporel-animé-spirituel que nous 
appelons “humain” ». Edith STEIN. « Annexe II : Le Château de l’âme, Sœur Thérèse-Bénédicte de la Croix », Traduit 
de l’allemand par C. Rastoin, dans Éric de RUS, Intériorité de la personne et éducation chez Edith Stein, Paris, Éditions 
du Cerf, 2006, p. 264. 
651 Frère Yannick BONHOMME. « Carême 2015 avec Sainte Thérèse d’Avila : introduction Cendres », Province de 
Paris des Carmes Déchaux, 18 février 2015, (page consultée le 18 février 2015), p. 1-4, http://www.carmes-
paris.org/wp-content/uploads/2015/02/0.-Retraite-Car%C3%AAme-2015-Cendres.pdf.  
652 Thérèse D’AVILA. « Chemin de perfection », Chapitre 28, Œuvres complètes I, p. 805. 
653 Éric de RUS. Intériorité de la personne et éducation chez Edith Stein, Paris, Les Éditions du Cerf, 2006, p. 67. 
654 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 123 
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corrompue car la grâce de Dieu est présente dans la personne. En effet, la grâce guérit la personne 
du dedans et l’amour la sort d’elle-même. Sans cela, la personne reste enfermée en elle-même et 
condamnée à vivre dans un état de péché. 
 
D’ailleurs, Thérèse montre l’état de l’âme dans les deux cas extrêmes : l’enfer et la gloire. D’un 
côté, l’âme dans l’enfer s’est coupée de Dieu, perdant l’espoir de trouver sa propre identité.655 De 
l’autre côté, dans l’état de gloire, l’âme « se connaît parfaitement parce qu’elle se connaît avec la 
connaissance divine ».656 Elle est unie à Dieu de façon définitive; elle trouve le repos, la stabilité 
des puissances et enfin, son identité. Ainsi, un état divisé reflète le désordre intérieur chez la 
personne qui « est la définition même du péché, de l’éloignement de Dieu » alors qu’un état unifié 
manifeste l’ordre, qui « veut dire union à Dieu ».657 Voilà pourquoi Thérèse soutient qu’on ne peut 
trouver la paix en dehors de Dieu.658 D’après Alvira, si le moi réflexif ne s’identifie pas avec le moi 
profond, la personne ressent une tension intérieure, qui se manifeste par l’inquiétude d’esprit. Or 
elle peut fuir cet état intérieur en occupant son esprit de diverses manières, par la dispersion, en 
restant à la surface et à l’extérieur d’elle-même. Cela ne mène toutefois qu’à une paix factice. C’est 
ce qui explique que les auteurs spirituels comme Thérèse « affirment que l’absence de paix est un 
signe clair de la présence de l’orgueil en nous. En effet, l’orgueil est la force agissante qui cherche 
à constituer le “moi” en le séparant du “moi” divin. » 659 Et, selon la mystique, celui qui aime Dieu 
peut trouver cette paix dès cette vie. La paix est le signe de la présence de Dieu en nous, mais aussi 
le fait qu’elle nous révèle à nous-même car nous avons été créés « à l’image et à la ressemblance 
de Dieu ».660 
 
                                                 
655 Thérèse décrit cet état : « C’est une angoisse, une oppression, une douleur si poignante, unie à une désolation si 
affligeante et si désespérée, que je renonce à les dépeindre. Dire qu’on vous arrache l’âme à tout instant, c’est peu, 
parce qu’alors c’est un autre qui vous enlève la vie, tandis qu’ici c’est l’âme qui se déchire elle-même. » Thérèse 
D’AVILA. « Livre de la vie », chapitre 32, p. 248. 
656 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 124. 
657 Ibid., p. 389 
658 Thérèse affirme ceci : « Et peut-il y avoir un plus grand mal que de ne plus nous retrouver nous-mêmes dans notre 
propre demeure? Comment espérer goûter le repos en dehors lorsqu’on n’en trouve pas chez soi, […] La paix!, la paix, 
mes sœurs! […] Croyez-m’en, si nous n’avons pas cette paix en notre demeure, si nous ne nous efforçons pas de l’y 
établir, nous ne la trouverons pas chez les étrangers. » Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 2es Demeures, 
chapitre unique, Œuvres complètes I, p. 992. 
659 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 389. 
660 Ibid., p. 112. 
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Alvira considère que si l’on oublie la présence de Dieu dans la personne, « le recueillement devient 
repliement sur soi et l’oraison est remplacée par la pure réflexion. Or, le repliement nous isole du 
monde extérieur et la réflexion conduit à une sorte de courbure sur soi. » Ainsi, la personne prend 
conscience « de sa propre conscience et découvre son “moi” comme sujet de ses actes. Mais 
découvrir son “moi” n’est pas la même chose que connaître son identité. »661 La réflexion consiste 
à être attentif à soi et à ses pensées alors que l’oraison prônée par Thérèse consiste à se rendre 
attentif en soi à un autre que soi. Il s’agit de faire la rencontre de la transcendance immanente qui 
nous habite. Ainsi, pour Thérèse, l’identité de la personne se trouve dans l’altérité, en Dieu qui est 
à la fois immanent et transcendant662. Dans son diagnostic de la condition humaine, Thérèse 
soutient l’impossibilité d’une autoconstitution par le sujet. La personne qui se trouve dans une 
situation de péché vit à l’extérieur d’elle-même dans un état de dispersion, de désordre intérieur et 
elle est incapable de trouver sa véritable identité : « il lui manque la lumière et l’unité » puisqu’elle 
« a perdu son centre, son intériorité » et qui, par suite, reste en surface, perdue, dispersée.663 Pour 
notre auteure, « l’âme humaine n’est pas seulement une raison qui connaît, elle est aussi une 
volonté, et toutes deux ne sont pas de simples modalités, mais des facultés distinctes. »664 Voilà 
pourquoi Thérèse affirme que « le sujet ne peut se constituer qu’en dehors de lui-même, en Dieu et 
à partir de Dieu. Mais cette constitution n’est pas uniquement cognitive, elle est aussi volontaire, 
dans le sens d’une volonté amoureuse. »665 Il s’agit donc, pour Thérèse, de constituer l’humain 
intérieur de façon concrète puisque notre relation avec Dieu est aussi d’amour. « Seul le concret 
est vie. »666 Ainsi, la vraie connaissance de soi naît dans le rapport à l’altérité, le rapport à Dieu qui 
est à la fois immanent et transcendant. La vision thérésienne localise la connaissance de soi, du 
monde et de Dieu dans notre for intérieur. L’identité personnelle est le fruit d’une véritable quête 
de l’intériorité. 
 
                                                 
661 Ibid., p. 139. 
662 Ibid., p. 140. 
663 Ibid., p. 119-120. 
664 Alvira ajoute que « la distinction des facultés est un trait fondamental de la pensée de notre auteur, car sans elle, 
comment comprendre la signification de la foi, et la possibilité de faire le bien ou le mal? » Ibid., p. 9. Les facultés de 
l’âme seront présentées plus loin dans le texte. 
665 Ibid., p. 9. 
666 Ibid., p. 10. 
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2.1.1. La valeur de l’expérience mystique comme source de connaissance pratique – 
la sagesse 
L’étude d’Alvira montre que  la mystique thérésienne suppose et révèle en même temps toute une 
vision de l’être humain. D’abord, elle suppose une idée anthropologique puisque toute l’œuvre de 
Thérèse met en lumière la capacité et la supériorité de la contemplation sur la raison discursive.667 
Puis, elle révèle une anthropologie de l’être humain, ses diverses facultés et sa destinée, à travers 
la description qu’elle fait de ses expériences mystiques tout au long de ses récits. De fait, Thérèse 
s’emploie « à expliquer l’action extraordinaire de Dieu dans son âme », et ce à partir d’un savoir 
expérimental. Comme l’expérience est l’une des caractéristiques inhérentes à toute vie mystique, 
il importe de souligner qu’à cette époque, même si on s’entend sur la valeur de l’expérience, on 
réduit ses limites au monde sensible. Or l’œuvre de Thérèse est « une affirmation constante de la 
possibilité de l’expérience suprasensible : de l’âme, de Dieu, de la vie surnaturelle en général. La 
contemplation est expérience de Dieu. »668 D’ailleurs, mentionnons que Thérèse répète souvent 
que son savoir est expérimental, une connaissance acquise par expérience, car en tant que femme, 
elle ne saurait posséder la science qui était réservée aux hommes de son époque.669  
 
Il convient de rappeler la « valeur de l’expérience mystique, comme source de connaissance ». 
Premièrement, si l’expérience de Thérèse est d’ordre surnaturel, elle demeure une expérience 
humaine vécue de manière concrète par une personne. Deuxièmement, cette expérience est conçue 
comme un don concret. Nous pouvons déceler chez Thérèse l’expérience et sa description. D’une 
part, la sagesse à laquelle elle parvient, est supérieure à la science d’ordre purement naturel; « elle 
est une sagesse vécue, et pas simplement sue ».670 D’ailleurs, lorsque Thérèse réfléchit sur ses 
expériences, elle met l’accent sur deux points, en particulier : l’origine de ses expériences 
mystiques – viennent-elles de Dieu, d’un trouble ou du démon? –  et le contenu de ses expériences. 
D’autre part, Thérèse sait exposer de façon consciente et réfléchie des expériences vécues. On peut 
comprendre les difficultés rencontrées par notre auteure « pour traduire à ce deuxième niveau la 
                                                 
667 Comme l’indique R. Arnou concernant la contemplation « c’est de l’homme qu’il s’agit, de sa destinée, de sa nature, 
de la structure de son âme et de son intelligence ». R. ARNOU. « Contemplation », dans DSAM, II/2, Paris, 1976, p. 
1716, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 14.  
668 Ibid., p. 15. 
669 Si elle admet son manque de science, il est évident que Thérèse n’était pas illettrée. Comme elle appartenait « à une 
famille aisée d’une certaine noblesse », Thérèse « avait reçu l’éducation propre aux femmes de sa condition ». De plus, 
elle était en contact avec de grands letrados, des théologiens de l’université de Salamanque. Ibid., p. 16. 
670 Ibid., p. 266. 
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sagesse du premier ».671 Et pourtant, c’est ce qu’elle a fait et elle en est très consciente lorsque 
Thérèse écrit : « recevoir de Dieu une faveur est une grâce; savoir en quoi elle consiste en est une 
seconde; enfin, c’en est une troisième de pouvoir en rendre compte et en donner l’explication ».672 
 
Troisièmement, si Thérèse fait appel à la science pour saisir cette sagesse, il s’agit tout de même 
d’une expérience ineffable. C’est pourquoi elle a recours, comme tous les mystiques, à des 
comparaisons, des symboles, des métaphores pour exprimer son expérience qui est supérieure à la 
réflexion. L’expérience « est plus réelle, plus riche et plus immédiate » qu’un savoir « purement 
descriptif, analytique et réflexif ». En effet, comme l’expérience mystique est supérieure à la raison, 
elle ne relève pas de l’irrationnel. Au contraire, pour Thérèse, les expériences mystiques lui 
procurent « des connaissances nouvelles, tellement riches et profondes qu’elles sont difficiles à 
exprimer ».673 
 
Quatrièmement, Alvira examine le problème de la certitude dans la connaissance mystique, tel 
qu’il se pose à travers l’œuvre thérésienne. Il s’agit de connaissances d’ordre surnaturel qui sont le 
fruit de diverses expériences mystiques. Comme elles possèdent un caractère immédiat, les 
expériences mystiques devraient produire la certitude. De fait, Thérèse « insiste à maintes reprises 
sur la certitude qu’elle possède au moment où elle éprouve ses expériences mystiques ».674 
Néanmoins, lorsque les faveurs divines n’étaient pas continuelles, le doute surgissait chez 
Thérèse.675 C’est pourquoi, selon Alvira, la mystique a recours à six critères pour savoir si les 
faveurs sont vraies et viennent de Dieu, et ce à trois moments : 1) examen des dispositions676 (avant 
les faveurs); 2) résistance à ces phénomènes lorsqu’ils se produisent (pendant les faveurs); 
                                                 
671 Ibid., p. 268. 
672 Thérèse D’AVILA. « Livre de la vie », Chapitre 17, p. 121. 
673 Comme le souligne Alvira, « malgré tous ses avertissements et toutes ses craintes, elle a réussi à faire le récit de ses 
expériences. Celui-ci contient des développements analytiques d’une grande finesse et d’une grande profondeur, qui 
offrent un réel intérêt philosophique. » (p. 268) Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 269. 
674 Ibid., p. 340. 
675 Cela s’explique pour deux raisons : 1) « la réflexion, où s’introduit toujours le doute, ne se produit pas durant la 
faveur mystique. Elle vient toujours après, une fois l’expérience extraordinaire terminée »; 2) « elle passe d’un état 
mystique, où il lui est donné de sentir de façon extraordinaire la présence de Dieu en son âme, à un état “inférieur”, 
ordinaire, où elle n’éprouve plus de la même manière sa présence. C’est alors, par conséquent, que son entendement, 
revenu à sa situation habituelle, réfléchissant sur ce qui vient de lui arriver, est hanté par le doute. » Ibid., p. 342. 
676 Thérèse montre à maintes reprises « l’importance de l’humilité, comme un grand moyen pour éviter d’être trompé ». 
Elle insiste beaucoup sur le fait de ne pas rechercher les faveurs, mais au contraire de se sentir indigne de les recevoir. 
Ibid., p. 343.  
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3) attitude passive de l’âme lorsqu’elles procèdent de Dieu, alors qu’elle est active lorsque c’est 
elle qui les forge (pendant les faveurs); 4) examen de la conformité des faveurs avec l’Écriture 
sainte (après les faveurs); 5) soumission au Magistère de l’Église (après les faveurs); 6) examen 
des effets laissés dans l’âme (après les faveurs). Ce dernier critère est, d’après Alvira, « peut-être 
le point décisif qui révèle la vraie nature des phénomènes en question ». En effet, Thérèse analyse 
attentivement « les effets produits en elle lorsque les phénomènes extraordinaires viennent de Dieu, 
ainsi que ceux qui résulteraient d’autres causes (démon, imagination). Elle remarque que lorsque 
c’est Dieu qui agit, Il opère en elle une transformation qui consiste essentiellement dans 
l’accroissement des vertus, en particulier de la charité. »677 Voici quelques effets constatés par 
Alvira : 1) pur amour, abandon total en Dieu, désir de sauver des âmes, amour pour le prochain; 
2) désir de souffrir pour Dieu; 3) crainte d’offenser Dieu; 4) une plus grande connaissance de Dieu, 
du monde et d’elle-même; 5) plus d’humilité; 6) détachement plus profond; 7) liberté; 8) force, 
courage et; 9) paix.678 Si Thérèse a cherché la certitude, en même temps elle « aspirait à la clarté 
pour comprendre ce qui lui arrivait, ainsi que pour pouvoir l’exprimer ». Comme nous l’avons vu, 
pour obtenir la lumière lui permettant de saisir l’action de Dieu dans son âme, elle a eu recours à 
la science. Toutefois, c’est « l’expérience de son union à Dieu qui devient la lumière la plus 
éclairante pour son esprit ».679 De fait, la pensée de Thérèse est pratique car elle ne prend pas ces 
expériences comme de purs phénomènes ineffables. Elle pose une réflexion sur eux, tente de 
comprendre ce que cela produit dans son for intérieur.  
 
2.1.2. La découverte de la présence vivifiante et transformante de Dieu en nous 
La quête de la connaissance de soi occupe une place fondamentale dans la spiritualité thérésienne. 
Selon Alvira, le socratisme chrétien est particulièrement présent chez Augustin d’Hippone (354-
430), qui a exercé une influence importante sur les mystiques du recueillement, les maîtres de 
                                                 
677 Ibid., p. 346. 
678 Ainsi, Thérèse se sert de l’examen des effets comme preuve pour répondre à ceux qui continuaient d’affirmer qu’elle 
était dans l’illusion. D’ailleurs, lorsqu’il s’agit des faveurs qui viennent de Dieu, elle écrit : « je voyais clairement 
qu’une seule de ces faveurs me laissait toute changée ». Thérèse D’AVILA. « Livre de la vie », chapitre 28, p. 214. En 
effet, selon Thérèse, l’imagination ou le démon ne peuvent laisser de tels effets, « mais seulement de la fatigue, de la 
sécheresse, de l’inquiétude, du dégoût ». Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 347. De plus, si c’est le 
démon qui opère « l’entendement n’y puise n’y lumière ni ferme adhésion à la vérité ». Thérèse D’AVILA. « Livre de 
la vie », chapitre 15, p. 111. 
679 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 348. 
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Thérèse, et sur Thérèse elle-même.680 Les auteurs spirituels, qui s’inscrivent dans ce socratisme, 
répètent qu’il est de la plus haute importance pour la personne de tout d’abord se connaître elle-
même pour progresser dans son cheminement spirituel et parvenir à la connaissance de Dieu. 
D’ailleurs, dès les premières pages de son traité spirituel, Le Château intérieur, Thérèse nous invite 
à rechercher cette connaissance de nous-mêmes.681 Elle propose donc de dépasser ce qui est 
purement extérieur, rentrer en nous-mêmes, pour découvrir ce que nous sommes, notre identité 
chrétienne. Comme le rappelle Alvira, pour tous les mystiques chrétiens, le but recherché « ne 
consiste pas dans la connaissance de soi en tant que telle, mais dans l’union à Dieu. La connaissance 
de soi est considérée comme un moyen indispensable pour s’élever vers Dieu. Elle devient 
cependant un obstacle si l’attention excessive pour le “moi” empêche de regarder plus loin. »682  
 
Ainsi, la manière de concevoir la connaissance de soi est très importante. D’après Thérèse, « nous 
n’arriverons jamais à bien nous connaître si nous ne nous efforçons de connaître Dieu ».683 À 
maintes reprises, elle répète que Dieu, qui est présent partout, se trouve davantage présent en nous. 
D’ailleurs, comme Augustin, Thérèse a trouvé Dieu dans son âme. « Cette découverte a été chez 
elle le fruit de son expérience personnelle, car elle ignorait la présence immanente du Dieu 
transcendant. » 684 C’est ainsi qu’elle apprend que « Dieu est dans tous les êtres par présence, par 
puissance et par essence »685, ce qui, selon Alvira, rejoint la doctrine de Thomas d’Aquin (1225-
1274) « sur la présence de Dieu dans toutes les créatures ».686 De plus, pour nous connaître l’école 
                                                 
680 En s’appuyant sur les écrits de Miguel de Unamuno, l’auteure rappelle l’affirmation augustinienne : « que je me 
connaisse moi-même, Seigneur, et je Te connaîtrai ». Miguel DE UNAMUNO. L’essence de l’Espagne, traduction de 
M. Bataillon, Paris, Gallimard, 1967, p. 152, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 99. 
681 Elle écrit : « Aussi quelle pitié et quelle honte, que, par notre faute, nous ne nous connaissions nous-mêmes et que 
nous ignorions ce que nous sommes! […] S’il y a là une stupidité étrange, la nôtre est sans comparaison plus grande 
encore, quand, peu soucieux d’apprendre la dignité de notre être, nous ne nous arrêtons qu’à nos misérables corps. 
Nous savons confusément que nous avons une âme, parce que nous l’avons entendu dire et que la foi l’enseigne; mais 
les biens que peut renfermer cette âme, mais l’Hôte qui y séjourne, mais le prix inestimable qu’elle vaut, c’est à quoi 
nous réfléchissons rarement. De là notre négligence à conserver sa beauté. Toute notre attention se porte sur la grossière 
enchâssure de ce diamant, ou sur l’enceinte de ce château, que sont nos corps. » Thérèse D’AVILA. « Le Château 
intérieur », 1res Demeures, chapitre premier, p. 970. 
682 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 102. 
683 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 1res Demeures, chapitre 2, p. 978.  
684 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 112. 
685 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 5es Demeures, chapitre premier, p. 1039. 
686 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 112. 
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platonicienne soutient l’idée qu’il importe de « découvrir Dieu en nous et de nous contempler en 
Lui comme dans un miroir », ce qui correspond à la pensée de Thérèse.687  
 
Par ailleurs, la présence de Dieu en toutes choses se manifeste par l’amour. « L’amour rend présent. 
Or Dieu, ayant créé par amour, est présent dans chacune de ses créatures, par l’amour qu’Il leur 
porte ». L’amour pourrait être caractérisé comme un dessaisissement altruiste par lequel on se 
tourne entièrement vers l’autre. Ainsi, pour Thérèse, la présence particulière de Dieu dans l’âme 
explique aussi sa haute dignité : « le fait qu’elle a été créée à l’image et à la ressemblance de 
Dieu ».688 Toutefois, comme le fait remarquer Alvira, « l’homme n’est pas l’image de Dieu, mais 
à l’image de Dieu689. En effet, seul le Christ, Fils de Dieu par nature, est l’image parfaite du Père 
[…]690. L’image parfaite suppose une identité parfaite. Mais la nature de l’homme ne s’identifie 
pas à celle de Dieu; elle y participe. »691 Or, si la personne peut Lui ressembler, de façon plus ou 
moins parfaite, comment peut-elle parfaire cette ressemblance? D’après les mystiques, c’est 
l’amour qui « établit la ressemblance entre celui qui aime et l’objet aimé ».692 En effet, la vie 
mystique est un processus de croissance de cet amour, qui conduit à la divinisation de la personne, 
                                                 
687 D’après Platon, « c’est le dieu qu’il faut regarder : il est le meilleur miroir des choses humaines elles-mêmes pour 
qui veut juger de la qualité de l’âme, et c’est en lui que nous pouvons le mieux nous voir et nous connaître ». PLATON. 
L’Alcibiade, 133, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 111. D’ailleurs, Thérèse déclare : « Un 
jour que j’assistais aux heures avec la communauté, j’entrai soudain en recueillement et mon âme tout entière me fut 
représentée sous la forme d’un clair miroir. Revers, côtés, haut, bas, tout était lumineux. Au centre, apparaissait Jésus-
Christ Notre-Seigneur, comme il se montre à moi d’ordinaire. Dans toutes les parties de mon âme, je le voyais réfléchi 
comme en un miroir tout entier en Notre-Seigneur, par une communication pleine d’amour et impossible à rendre. » 
Thérèse D’AVILA. « Livre de la vie », chapitre 40, p. 332, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], 
p. 111. Alvira ajoute que Bonaventure (1221?-1274) « a, lui aussi utilisé l’image de l’âme-miroir où l’on découvre 
Dieu, dans son Itinerarium mentis in Deum ». SAINT BONAVENTURE. Opera Omnia, XII, p. 10, cité par  Isabel 
ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 111. 
688 Les auteurs chrétiens reviennent constamment sur ce thème et Thérèse est l’héritière de cette tradition. Maria Isabel 
ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 112. 
689 L’auteure se réfère aux écrits de Thomas d’Aquin qui s’appuie sur l’enseignement d’Augustin. Voir SAINT 
THOMAS D’AQUIN. Sum. theol., I, q. 93, a. 5. Ibid., p. 114. 
690 Voir SAINT AUGUSTIN. De Trinitate, VI, II, 3 (PL 42, P. 925), Ibid., p. 114. 
691 Ibid., p. 114. 
692 SAINT JEAN DE LA CROIX, La Montée du Carmel, livre I, ch. 1, p. 37, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision 
de l’homme […], p. 115. Voir aussi livre II, ch. 4. 
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celle-ci devient Dieu par participation693. Étant le résultat de la grâce, cet amour façonne en la 
personne l’image recreationis694 pour qu’elle soit conforme avec celle de Dieu. 
 
Comme la perfection admet des degrés, la ressemblance avec Dieu peut être plus ou moins parfaite. 
Alvira met en relief trois scénarios possibles : 1) la grâce, lumière éclairant le miroir de l’âme; 2) le 
miroir obscurci par le péché; 3) le miroir brisé. Dans le premier cas, la grâce « qui est en nous 
source de charité » joue un rôle clé en nous permettant de participer à la vie divine. Si la personne 
ne met pas d’obstacle, c’est elle qui divinise l’âme afin de la rendre plus semblable à Dieu. En 
effet, la grâce est une « qualité divine inhérente à l’âme […] à laquelle s’ajoute le très noble cortège 
des vertus infusées divinement en l’âme avec la grâce ».695D’après cette définition qui reprend 
l’enseignement de Thomas d’Aquin, le don de la grâce est une qualité qui « perfectionne l’essence 
de l’âme ».696 Cette participation de la nature raisonnable à la nature divinisée s’appelle grâce 
sanctifiante697. Selon Alvira, cette doctrine s’exprime dans les écrits des mystiques qui se distingue 
du luthéranisme en considérant la grâce, non pas comme quelque chose d’extrinsèque, mais comme 
une « qualité inhérente à l’âme qui vient la guérir, l’élever et la parfaire », ce qui implique « la 
                                                 
693 L’auteure explicite la pensée de Jean de La Croix sur la notion de participation : « Si l’âme […] met sa volonté en 
accord parfait avec celle de Dieu, car l’amour que l’on a pour Dieu consiste à se dépouiller de tout ce qui n’est pas 
Lui, l’âme devient immédiatement toute illuminée et transformée en Dieu. Dieu lui communique si bien son être 
surnaturel qu’elle semble Dieu lui-même. […] L’âme est transformée; elle participe à ce qu’est Dieu, elle paraît être 
Dieu plutôt qu’âme; elle est Dieu par participation. Sans doute, elle conserve son être naturel, aussi distinct de Dieu 
qu’auparavant malgré sa transformation, comme la vitre est distincte du rayon tout en étant éclairée par lui. » SAINT 
JEAN DE LA CROIX, La Montée du Carmel, livre II, ch. 4, p. 112, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme 
[…], p. 115. 
694 L’auteure se réfère à la doctrine de Thomas d’Aquin  sur les différentes images de Dieu dans l’homme. L’image de 
Dieu dans l’homme peut être considérée de trois manières : 1) l’image qui procède de la nature spirituelle de l’âme 
(creationis); 2) l’image qui procède de la conformité avec Dieu par la grâce (recreationis); 3) l’image qui résulte de la 
ressemblance que l’homme acquiert dans l’état de gloire (similitudinis). « Nous trouvons la première chez tous les 
hommes, la seconde chez les justes uniquement, et la troisième chez les bienheureux. ». Voir SAINT THOMAS 
D’AQUIN. Sum. theol., livre I, q.93, a. 4. Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 115. 
695 « Divina qualitas in anima inhaerens », Catéchisme du Concile de Trente, P II., De Baptismi sacr., n. L, cité par 
Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 115-116. Par ailleurs, Alvira mentionne que cette définition reprend 
la pensée de Thomas d’Aquin. 
696 « Et de même que les puissances de l’âme découlent de son essence, ainsi de la grâce découlent certaines perfections 
pour les puissances de l’âme, ce sont les vertus et les dons qui perfectionnent les puissances à l’égard de leurs actes. » 
SAINT THOMAS D’AQUIN, Sum. theol., III, q. 62, a.2, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], 
p.  116. 
697 Voir A. GARDEIL. La structure de l’âme et l’expérience mystique, 1, Paris, Gabalda, 1927, p. 364. D’après Alvira, 
cela veut dire que plus l’humain « s’unit à Dieu par les vertus, et en particulier par la charité, plus il devient participant 
de sa nature et plus il Lui ressemble. Il pourra facilement se regarder dans le miroir divin : son image sera 
ressemblante. » Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 116. 
173 
 
présence vivifiante et transformante de Dieu en nous ».698 C’est dans cette perspective que nous 
parlons d’une transcendance immanente. 
 
Dans le second cas, lorsque la personne est en situation de péché et se voit privé de la grâce, elle 
ne peut plus se regarder dans le miroir de l’âme, car celui-ci est obscurci.699 Il s’agit ici de l’image 
creationis700 qui procède de la nature spirituelle que l’on trouve chez tous les humains. Ici Dieu est 
présent chez eux par présence, par puissance et par essence, mais non par la grâce. « Dans cette 
situation, le miroir est noir, car la lumière de la grâce qui l’éclairait fait alors défaut. » Autrement 
dit, la présence de Dieu est éclipsée. Selon Alvira, Thérèse « n’examine pas tant les conséquences 
du péché dans le monde que le désordre intérieur produit dans l’homme. Elle l’interprète, avant 
tout, suivant la tradition mystique, comme le désordre introduit dans les puissances. En effet, selon 
notre auteur, le péché brise l’ordre qui doit exister dans nos sens et nos puissances. Dès lors qu’ils 
n’ont pas tous Dieu pour but ultime, il se produit à l’intérieur de nous un manque de stabilité et 
d’unité, qui nous perturbe ».701 Voilà pourquoi, d’après Thérèse, la personne qui est en état de 
péché est incapable de trouver sa véritable identité car se trouvant dans les ténèbres et la dispersion, 
il lui manque la lumière et l’unité.702  
 
Thérèse cite un troisième cas, où le miroir est non seulement obscurci, mais aussi brisé : « S’agit-
il des hérétiques, le miroir est comme brisé, ce qui est bien pire que d’être simplement obscurci. »703 
Pour expliquer cette situation, Alvira a recours aux travaux du philosophe Francis Bacon, qui a 
utilisé une métaphore semblable. « L’entendement serait pour lui comme un miroir “déformé” 
(speculum inaequalis) et “ensorcelé”, ce qui produirait l’infinité de mauvaises interprétations que 
                                                 
698 Ibid., p. 117. 
699 En effet, Thérèse parle de cette situation de péché dans ses écrits : « Il me fut montré comment, lorsque l’âme est 
en état de péché mortel, ce miroir se couvre d’un épais brouillard et devient extrêmement noir, en sorte que Notre-
Seigneur ne peut plus y apparaître ni s’y laisser voir, bien qu’il soit toujours présent en tant que donnant l’être. » 
Notons que pour Thérèse le péché consiste à s’éloigner par sa faute de la source qui est Dieu. Lorsque la personne 
choisit de se séparer complètement de Dieu, il s’agit d’un péché qui conduit à une « mort » spirituelle. Thérèse 
D’AVILA. « Livre de la vie », chapitre 40, p. 332. 
700 Voir la note de bas de page 682. 
701 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 118. 
702 Comme le fait remarquer Alvira, dans la situation de péché, « il n’y a pas de logos éternel », alors « il est impossible 
de trouver un sens quelconque qui soit définitif et ultime. La conséquence est nécessairement la dispersion. » Or, 
comme nous l’avons déjà dit, le pécheur pour Thérèse est toujours quelqu’un qui a perdu son centre, son intériorité. 
(p. 120) Ibid., p. 119. 
703 Thérèse D’AVILA. « Livre de la vie », chapitre 40, p. 332. 
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l’homme réalise. Ce serait notamment la cause des idolas, les idoles ou préjugés qui empêchent la 
vraie connaissance. Le penseur anglais soutient que la méthode doit être l’instrument unique et 
définitif pour nous libérer de ces idolas. »704 Par ailleurs, selon Alvira, d’autres philosophes 
modernes, notamment Hegel, affirment la nécessité de se libérer de tout ce qui conditionne les 
habitudes de pensée, de comportement et limite l’accès à la vraie connaissance.705 Bref, pour 
Thérèse, l’identité de la personne se trouve dans l’altérité. Ce n’est qu’en se contemplant dans le 
miroir divin de son âme qu’elle peut se reconnaître. En outre, cette contemplation amoureuse 
permet à la personne de voir Dieu tout en lui donnant la force de sortir d’elle-même pour s’unir à 
Lui706. 
 
2.1.3. L’Humanité du Christ, le meilleur moyen pour connaître Dieu et s’unir à Lui 
par amour 
Dans son œuvre, Thérèse a recours à l’Humanité du Christ médiateur et maître intérieur, comme le 
meilleur moyen pour connaître Dieu. Notons ici que notre auteure insiste sur l’humanité plutôt que 
sur la divinité du Christ. C’est ce qui fait de cette théologie une théologie du sujet humain. La 
personne, créée à l’image et à la ressemblance de Dieu, « cherche par l’amour à s’identifier de plus 
en plus à Lui et à Lui ressembler ainsi chaque jour davantage ».707 Or, dans la mystique thérésienne, 
la personne est invitée à s’identifier avec Dieu le Fils, car Il est « la seule image parfaite du Père » 
qui a assumé l’humanité en s’incarnant dans le temps.708 « Médiateur par excellence, le Fils nous 
obtient le pardon du Père et la grâce du Saint-Esprit. Or, le Saint-Esprit est celui qui divinise l’âme, 
qui la rend conforme à l’image du Christ. »709 Le rôle du médiateur est de réconcilier deux parties 
qu’un différend a séparées, ou tout au moins celui qui essaie de les rapprocher. C’est ce qui 
caractérise le Christ, « car étant Dieu et Homme à la fois, il est le seul capable de réconcilier avec 
Dieu le genre humain séparé de Lui par le péché ». Ainsi, la personne qui cherche à s’unir et à 
                                                 
704 Francis BACON. « Novum organum sive iudicia vera de interpretatione naturae », The Works, Stuttgart, Friedrich 
Frommann Verlag Güngher Holzboog, 1963, Pars destruens, aphorisme 41, p. 164; Francis BACON. De Dignitate et 
augmentis scientiarum, Paris, Delagrave, 1897, p. 206, cités par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 120. 
705 D’ailleurs, comme l’être humain peut se rendre compte de la fausseté de ces préjugés, de ces présupposés, c’est-à-
dire des conditionnements auxquels il est soumis, alors d’après Alvira, « il faut affirmer que l’entendement humain 
possède, du moins en quelque sorte, la vérité ». Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 121. 
706 Ibid., p. 140. 
707 Ibid., p. 125. 
708 En effet, la tradition mystique ne prétend pas que l’homme est appelé à devenir Dieu le Père, « qui implique orgueil 
et désir de domination», ce qui est « le propre du péché en général et de l’athéisme en particulier ». Au contraire, elle 
aspire « à l’identification avec Dieu le Fils, qui comporte humilité et désir d’être possédé par Dieu ». Ibid., p. 126. 
709 Ibid., p. 126. 
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s’identifier avec Dieu à travers le Fils, devient par sa filiation divine adoptive, « frère de celui qui 
est Fils de Dieu par nature, qui l’introduit dans l’intimité de Dieu. Le Verbe devient homme, pour 
que l’homme devienne Dieu (par participation). »710 Comme l’évangéliste Jean le rappelle, la 
personne n’arrive au Père qu’à travers le Christ et c’est aussi grâce à Lui qu’il reçoit le Saint-
Esprit.711 D’ailleurs, selon la doctrine catholique, la venue du Saint-Esprit est le fruit de la Croix, 
parce que le Saint-Esprit est considéré comme le don par excellence, et l’amour est le cadeau 
essentiel. Il importe de souligner le fait que la théologie de Thérèse s’inspire profondément de la 
pensée johannique. De plus, comme elle a recours à l’humanité du Christ, cela permet de faire le 
pont avec les deux autres auteurs, Dürckheim et Scharmer. Thérèse se distingue aussi du Moyen-
Âge qui est connu pour son insistance sur la divinité du Christ.  
 
Selon Alvira, dans les écrits de Thérèse, « le Christ est le maître qui nous apprend à connaître Dieu 
à travers son Humanité. […] C’est aussi à travers le Christ que nous apprenons à aimer Dieu. »712 
Ainsi, pour Thérèse, le Christ n’est pas simplement un modèle à imiter d’une manière plus ou 
moins extérieure, mais le médiateur par excellence. Par le sacrifice rédempteur du Christ, l’homme 
devient fils de Dieu, participant à la vie divine. Ayant été greffé en Lui, l’homme, par la grâce, a 
la possibilité de vivre la vie divine dans ce monde. Le Christ devient la vie de son âme. Thérèse est 
donc fidèle au Cœur de la théologie chrétienne. Alors, comme le Christ est « présent dans son âme, 
celle-ci peut réellement s’unir à Lui par amour. Or l’amour est la vie au plus haut point. » De fait, 
pour notre mystique, l’amour est « la réalité la plus concrète et la plus profonde », comme nous le 
verrons plus tard dans sa démarche spirituelle. Il ne s’agit pas de « quelque chose de contraire à la 
raison, d’irrationnel ou de purement sentimental ». Dans son récit de vie, Thérèse met en lumière 
« la croissance de la vie de Dieu en elle, concrétisée en Jésus-Christ ».713  
 
                                                 
710 Ibid., p. 127. 
711 « Personne ne va au Père si ce n’est pas moi. Si vous me connaissiez, vous connaîtriez aussi mon Père. » Jn 14, 6-
7. « Cependant je vous ai dit la vérité : c’est votre avantage que je m’en aille; en effet, si je ne pars pas, le Paraclet ne 
viendra pas à vous; si au contraire, je pars, je vous l’enverrai. » Jn 16, 7. Ibid., p. 127. 
712 Notons que pour l’auteure « cette affirmation ne va pas à l’encontre du magistère exercé par le Saint-Esprit dans 
l’âme. Le Saint-Esprit est le maître intérieur et caché qui éveille en nous le désir de connaître et d’aimer Jésus-Christ. 
Celui-ci nous fait à son tour connaître et aimer Dieu le Père. » Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 128-
129. 
713 Ibid., p. 129. 
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Ainsi, comme le fait remarquer Alvira, le sommet de la vie mystique de Thérèse n’est autre que la 
transformation de l’âme en Dieu, c’est-à-dire la divinisation de l’âme. Dans ses écrits, Thérèse a 
constamment recours aux effets que produisent les grâces en elle, c’est-à-dire les signes de la vie 
divine en elle, pour vérifier ce qu’elle vient d’avancer. Notre mystique montre que « la divinisation 
de l’homme est la réalisation pleine de son humanité ». Au contact du Christ, son humanité 
« devient plus réelle, comme cela se voit par le nombre et la qualité de ses opérations ». Ainsi, 
d’après Thérèse, « si nous voulons donc savoir ce qu’est l’homme, il faut contempler le Christ qui 
est la réalisation achevée de l’homme, puisqu’il est Perfectus Homo. La véritable identité de 
l’homme est le Christ. D’où l’objectif de la mystique thérésienne : s’identifier au Christ, faire en 
sorte que ce soit Lui qui vive en nous. Tout ceci nous montre que la mystique thérésienne est 
absolument christocentrique » et « fondé sur la dévotion à l’Humanité du Christ ».714 
 
On sait que la mystique orientale suscite un intérêt particulier chez nos contemporains. Pour mieux 
saisir ce qui la distingue de la mystique thérésienne, Alvira retient trois points marquants. D’abord, 
la mystique orientale parle de Divinité, d’Absolu, etc., c’est-à-dire d’un Dieu abstrait alors que 
Thérèse parle d’un Dieu personnel qui se manifeste concrètement en Jésus-Christ. Ensuite, la 
mystique orientale requiert en général « un effort, une technique, pour arrêter les opérations 
intellectuelles afin de s’abîmer dans l’Absolu. La mystique thérésienne, bien qu’elle suppose 
certaines dispositions, apparaît surtout comme un don gratuit. »715 Enfin, le troisième point 
concerne l’identification avec Dieu. Selon Alvira, les traditions orientales en général échappent 
difficilement au panthéisme puisque la personne « s’évanouit en quelque sorte, se perd, abîmée 
                                                 
714 Comme le fait remarquer Alvira, le christocentrisme n’est pas une exclusivité de Thérèse, car il a toujours été au 
centre de la pensée chrétienne. Toutefois, sa conception diffère selon les auteurs et les époques. C’est à partir du XIIe 
siècle avec l’influence de Bernard de Clairvaux (1090-1153) et de François d’Assise (1182-1226) que se développe 
« un christocentrisme fondé sur la dévotion à l’Humanité du Christ ». On voit apparaître au XVIe siècle des courants 
spirituels (erasmistes, luthériens, alumbrados et mystiques) qui désirent atteindre une interprétation plus pure du 
christianisme. Or ces spiritualité révèlent des christologies et par conséquent des anthropologies différentes. Ibid., 
p. 131. 
715 En effet, selon Thérèse, la vie humaine est un don et l’être humain n’est pas maître et propriétaire de lui-même. S’il 
peut diriger ses actions, « il ne peut pas se donner à lui-même ses propres opérations. Il ne peut pas non plus, par 
conséquent, les suspendre totalement. » (p. 135) En revanche, la mystique orientale qui cherche à faire cela prétend 
que « le principe fondamental de la réalité se trouve en soi-même, et qu’il est en plus à notre disposition ». Comme 
l’explique Alvira, la suspension des opérations à travers la méditation transcendantale est un acte de négation pour 
atteindre le « nirvana » ou un état semblable au sommeil qui ne peut pas durer continuellement. Or, dans la mystique 
thérésienne, comme nous le verrons plus tard dans la démarche, lorsque Dieu suspend toutes les opérations, c’est pour 
donner à la personne, pendant ce même temps, « quelque chose de positif, ne le laissant jamais dans le “nirvana” ». En 
effet, Thérèse insiste sur ce point, car « c’est pour imprimer davantage dans son âme la plus profonde sagesse, pour 
agir en elle sans y rencontrer d’obstacle » (p. 136). Ibid., p. 135. 
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dans la Divinité ». Ce n’est pas le cas dans la mystique thérésienne puisqu’il s’agit d’une relation 
avec un Dieu personnel; « c’est une union par amour, qui respecte l’altérité ».716 De plus, constate 
Alvira, depuis que Thérèse fait oraison, le Christ est toujours au centre de toutes ses expériences. 
L’étude du Château intérieur montre que tout effort de l’humain consiste à rentrer en contact avec 
le Christ qui se trouve au centre de l’âme. « Le but ultime de l’homme est sa transformation dans 
le Christ, ou mariage spirituel » qui constitue le sommet de la vie spirituelle.717 
 
2.2. La supériorité de l’âme sur le corps 
D’après Alvira, la conception thérésienne de la personne suit la philosophie traditionnelle 
puisqu’elle affirme que l’être humain est constitué d’un corps et d’une âme718. Il semble clair que 
la personne, pour Thérèse, est « une unité composée, où l’âme en tant que substance spirituelle est 
le principe supérieur du point de vue ontologique. Elle doit par conséquent manifester cette 
supériorité du point de vue pratique, en maîtrisant le corps, dont elle se sert comme d’un instrument. 
Cet instrument est bon en soi, car il a été créé par Dieu. »719  
 
Dans sa conception du corps, Thérèse s’inscrit dans le courant mystique du recueillement, 
d’ascendance néo-platonicienne. Elle exprime sans cesse dans ses écrits que le corps semble être 
une « prison » pour l’âme humaine car, « il la conditionne, lui enlève une bonne part de sa liberté, 
parce qu’il la limite. La matière, en effet, en recevant la forme, la limite. » Ainsi, le corps étant uni 
à l’âme, celle-ci en subit forcément une certaine dépendance. De fait, Thérèse a bien compris que 
« la santé physique et psychique influence l’âme, qui utilise le corps comme un “instrument” ».720 
Voilà pourquoi il importe de veiller à ce que le corps se maintienne, dans la mesure du possible, 
en bonne santé. Thérèse est parvenue à une conception très équilibrée de l’homme qui n’est pas 
désincarnée721. Toutefois, notre auteur a conscience que le monde accorde une importance 
excessive au corps, au détriment de l’âme. Elle soutient donc avec force « la supériorité de l’âme 
                                                 
716 D’ailleurs, Lopez Gay signale que la mystique de Thérèse « est une mystique de rencontre, d’altérité, tout orientée 
vers cette communion avec le Christ; c’est seulement dans le don amoureux du Christ que le mystique chrétien trouve 
sa propre réalisation ». Il dit aussi que cette mystique « exige une passivité, et elle est très loin d’être une conquête 
résultant de nos efforts et de nos techniques ». J. LOPEZ-GAY. « El renacimiento de la mística teresiana », dans ACIT, 
2, p. 978, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 137. 
717 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 138. 
718 Ibid., p. 236. 
719 Ibid., p. 242. 
720 Ibid., p. 238. 
721 Ibid., p. 240. 
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sur le corps, qu’il importe de maîtriser car il en va de la liberté de l’homme ».722 Notons que Thérèse 
a consciencieusement décrit l’état du corps face à l’action divine extraordinaire, en particulier dans 
les 6es et 7es Demeures. Comme le fait remarquer Alvira, l’anthropologie thérésienne montre que 
« l’homme n’est pas une dualité de natures difficiles à assembler, mais une unité harmonieuse de 
matière et d’esprit ».723 
 
Selon Alvira, dans ses écrits, Thérèse utilise parfois le terme âme, et à d’autres moments le mot 
esprit. S’appuyant sur les travaux du théologien Louis Cognet, elle constate que le terme esprit 
dans l’œuvre de Thérèse est utilisé dans son sens vital et dans son sens ontologique. L’esprit au 
sens vital met l’accent sur le fait qu’il est « principe d’action, source fondamentale de l’activité 
humaine, et que par conséquent il lui donne son orientation générale, ce qu’on pourrait appeler sa 
couleur d’ensemble ».724 C’est là qu’on parle en général de bon ou de mauvais esprit, ou de manière 
plus précise, d’esprit de prière, de pénitence, de pauvreté, etc. En revanche, lorsqu’il s’agit du sens 
ontologique, l’accent est mis sur « le caractère immatériel, incorporel de l’esprit; en ce sens, il tend 
souvent à se confondre avec l’âme ».725Toutefois, certains auteurs font une distinction entre âme 
et esprit, comme c’est le cas de Thérèse. D’après Alvira, si notre auteur comprend que l’âme et 
l’esprit sont « une même chose », elles ont toutefois des fonctions différentes : « 1) En tant qu’elle 
anime le corps et qu’elle est principe de vie, on lui réserve le terme âme; 2) En tant qu’elle est le 
siège de la grâce et la demeure de Dieu, elle est appelée esprit. »726 D’ailleurs, pour mieux montrer 
ce qui distingue l’âme de l’esprit, Thérèse compare la première au soleil, alors que l’esprit est 
représenté par ses rayons.727  
 
2.2.1. Une relation circulaire entre les trois puissances supérieures de l’âme – 
mémoire, intelligence et volonté 
Thérèse découvre, au fil de sa prière et de ses expériences mystiques, la structure de l’âme, les 
caractéristiques et le fonctionnement de chaque faculté par rapport aux variations de l’action 
                                                 
722 Ibid., p. 242. 
723 Ibid., p. 246. 
724 Louis COGNET. « Esprit », dans DSAM, IV/2, col. 1237, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], 
p. 247. 
725 Louis COGNET. « Esprit », col. 1233, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 248. 
726 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 249. 
727 Voir Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 6es Demeures, Chapitre 5, p. 1094, cité par Maria Isabel 
ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 249. 
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divine728. Elle distingue deux régions dans son âme où se trouvent les facultés : 1) une région 
extérieure et ordinairement plus agitée, allant des sens à la périphérie de l’âme, où se trouvent les 
puissances sensibles – imagination, etc.; 2) une région plus intérieure et plus paisible où se trouvent 
les trois puissances supérieures – mémoire, intelligence (entendement et contemplation) et volonté 
–, qui sont plus rapprochées de la grâce et plus dociles à son emprise malgré les agitations 
extérieures.729 Comme le souligne Père Marie Eugène de l’Enfant-Jésus, le monde intérieur au-
dedans de nous n’est pas aussi simple à décrire et à saisir. « Ce monde est complexe et mouvant. 
Des forces s’y agitent dans des sens divers. La violence et la diversité de ces mouvements sous 
l’action de Dieu furent pour sainte Thérèse cause d’angoisses. »730 En effet, pendant longtemps, 
elle a confondu l’imagination ou le mouvement de la pensée qui créé et fournit des images, à 
l’entendement qui raisonne et discourt. C’est l’expérience mystique qui l’éclairera et la tirera de 
son erreur.731 Avant d’aborder l’étude de la conception thérésienne des trois facultés supérieures, 
il nous semble nécessaire de présenter l’imagination, le seul sens interne qui a attiré l’attention de 
notre auteure. Puis, nous verrons qu’il existe une profonde corrélation entre les trois facultés 
supérieures de l’âme – mémoire, intelligence et volonté –, « une sorte de relation “circulaire” entre 
les trois puissances ». En effet, l’anthropologie thérésienne « distingue les différentes puissances, 






                                                 
728 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 264. 
729 La pensée de Thérèse s’inscrit dans la tradition franciscaine, d’origine augustinienne, et elle se relie, par le biais de 
la mystique du recueillement, à Bonaventure. « Ce dernier décrit les puissances comme étant consubtantielles à l’âme, 
alors que saint Thomas et les thomistes considèrent que les puissances supérieures – qui ne sont pour eux que 
l’intelligence et la volonté – sont plutôt des accidents de l’âme. » (p. 265) Thérèse se concentre sur le fonctionnement 
des puissances supérieures et « l’attention qu’elle porte aux sens internes se limite à l’imagination » (p. 282). Ibid., 
p. 282; Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p.42-43. 
730 Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 42. 
731 « L’entendement, écrit Thérèse, étant l’une des puissances de l’âme, je ne pouvais m’expliquer qu’il soit parfois si 
volage, et de fait, l’imagination, que je confondais avec lui, est toujours prête à prendre son essor. Dieu seul peut la 
fixer, et il le fait quelquefois de telle sorte que nous croyons presque nous trouver dégagés des liens du corps. D’un 
côté donc, sentant les puissances de mon âme tout occupées de Dieu et recueillies en lui, et de l’autre, constatant le 
désordre étrange de mon imagination, j’en restais toute interdite. » Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 
4es Demeures, chapitre premier, p. 1016-1017. 




D’après Alvira, il est évident que l’intérêt de Thérèse pour l’imagination correspond à une nécessité 
de justification de la mystique thérésienne.733 Le contexte historique de son temps l’a donc poussée 
à observer la nature et le fonctionnement de l’imagination. Tout d’abord, Thérèse constate que cette 
puissance « ne se comporte pas de la même manière lorsque les puissances supérieures opèrent 
normalement que lorsqu’elles sont sous l’influence d’une action divine extraordinaire, ce qui arrive 
dans la contemplation mystique ».734 Dans le premier cas, l’imagination joue un rôle 
d’intermédiaire entre le monde sensible et le monde spirituel; elle a donc une grande tendance à la 
mobilité. Or, dans l’autre cas, « alors que les puissances supérieures sont unies à Dieu et donc dans 
le repos, l’imagination se trouve d’autant plus inquiète qu’elle est surprise de se voir “seule” », et 
c’est là qu’elle cause tant de troubles. Ensuite, Thérèse remarque que l’imagination dans son 
comportement ordinaire assume deux fonctions bien distinctes : « la fonction reproductrice, par 
laquelle les objets se rendent présents à la conscience sous forme d’images, et la fonction créatrice, 
par laquelle on peut combiner des images d’origines diverses, formant ainsi des objets ou des 
situations nouvelles ».735 D’ailleurs, notre auteure se plaint souvent de son imagination 
reproductrice d’images, comme source de distractions durant sa prière mentale. De plus, Thérèse 
fait une distinction entre l’imagination créatrice et les phénomènes mystiques.736 Elle se rend 
compte que ces traits sont absents, lorsqu’il s’agit des phénomènes mystiques produits par l’action 
divine comme les locutions, les visions et les ravissements. « En effet, dans les faveurs divines, 
l’âme n’est pas active mais passive ».737 Enfin, comme le souligne Alvira, Thérèse s’aperçoit que 
l’imagination garde habituellement un lien avec les puissances supérieures. Premièrement, lorsque 
l’imagination domine les autres puissances au lieu d’être à leur service, il y un danger d’être trompé 
et séduit par l’ennemi.738 Deuxièmement, « si dans la contemplation parfaite, l’entendement se 
                                                 
733 En effet, elle a dû montrer que les faveurs divines dont elle disait être l’objet, « n’étaient pas le fruit d’une illusion 
ou d’une invention de son imagination », ce qui était le cas, comme nous l’avons vu, des alumbrados dénoncés au 
Tribunal de l’Inquisition. Ibid., p. 282. 
734 Ibid., p. 283. 
735 Ibid., p. 284. 
736 En ce qui concerne l’imagination créatrice, Thérèse observe des caractéristiques dans son fonctionnement : « 1) Elle 
est active et libre. Il y a donc une présence de la volonté humaine; 2) Malgré sa force créatrice, elle reste dépendante 
des perceptions qu’elle aurait conservées jusqu’alors […]; 3) Le travail de l’imagination suppose un effort et donc du 
temps et souvent de la fatigue; 4) L’imagination peut confier son œuvre créatrice à la mémoire. » Ibid., p. 285. 
737 Ibid., p. 285. 
738 Notons que cette considération l’a conduite à observer, l’état de la personne sous l’emprise de l’imagination, en 
particulier chez les personnes mélancoliques. Ibid., p. 286. 
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passe du concours de l’imagination, il n’en va pas de même dans ses opérations ordinaires ».739 
Troisièmement, s’il n’y a pas de mémoire sans imagination, Alvira note toutefois que « la mémoire 
ajoute la connotation temporelle du passé, qui est absente dans l’imagination en tant que telle ».740 
Enfin, l’imagination est également liée à la volonté, notamment « au désir qui tend précisément 
vers quelque chose d’actuellement absent ».741  
 
La mémoire 
Dans ses écrits, Alvira montre que la mémoire joue un rôle important chez Thérèse en mettant en 
relief deux types de mémoire : 1) « en tant que pure capacité de rétention » et; 2) « en tant que 
faculté supérieure de l’homme ».742 Pour Thérèse, la mémoire « est avant tout la capacité de nous 
souvenir de Dieu », car Il est présent à l’intérieur de nous. Or, ce souvenir est essentiel pour saisir 
la  dignité de notre âme et sa nature profonde. Tout comme Augustin, la mémoire va pousser 
Thérèse à chercher Dieu en elle-même. La mémoire devient ainsi « itinéraire de l’homme vers 
Dieu ».743 Cette faculté semble être à l’origine d’« un réveil de l’amour » et d’« un stimulant pour 
l’entendement », ce qui implique les deux autres facultés. « La mémoire, dit Alvira, est la condition 
préalable de l’amour. Sans souvenir il n’y a pas d’amour.744 Mais d’autre part, la mémoire est le 
signe de l’amour, donc sa conséquence. Il en va de même pour l’entendement. Mémoire et 
entendement sont en relation de dépendance mutuelle. » 745. Par ailleurs, Thérèse comprend que la 
mémoire, tout comme les autres facultés, « a perdu sa force ainsi que son orientation première, par 
suite du péché originel ». C’est ainsi que la mémoire, occupée par les souvenirs du monde et du 
propre « moi », oublie Dieu.746 Alors que faire pour rallumer le souvenir de Dieu, surmonter la 
                                                 
739 C’est pourquoi Thérèse « recommande – tout comme elle le fait pour l’entendement – de ne pas chercher à suspendre 
par nos efforts l’action de l’imagination ». Ibid., p. 287. 
740 Ibid., p. 287. 
741 En effet, le désir « présuppose l’imagination du bien ou du plaisir que l’on veut obtenir. En même temps, plus le 
désir est ardent, plus l’imagination se met à l’œuvre ». Ibid., p. 288. 
742 Selon Alvira, la conception platonicienne et augustinienne de la mémoire est parvenue jusqu’à Thérèse même si 
dans ses écrits, il n’y a aucune théorie, ni développement explicite portant sur cette puissance. Concernant le premier 
type, Thérèse déclare tout au long de son œuvre qu’elle a peu de mémoire. « Or, l’expérience relève de la mémoire. » 
Le Livre de la vie et les Fondations relatent sa capacité de transmettre son expérience. La mémoire est aussi pour 
Thérèse « l’une des trois puissances spirituelles de l’âme humaine, et pas seulement un sens interne » parce qu’elle est 
toujours mentionnée en même temps que l’intelligence et la volonté. Ibid., p. 289. 
743 Ibid., p. 290. 
744 La notion d’amour sera présentée lorsque nous aborderons la puissance de la volonté. 
745 Ibid., p. 290-291. 
746 Alvira ajoute : « Le problème de la mémoire et de l’oubli est toujours le problème de la présence et de l’absence. 
Le néant absolu n’existant pas, ce qui existe c’est le manque, et le manque c’est l’oubli. L’éternité c’est la présence : 
dans l’éternité il n’y a pas d’oubli. C’est la distance, – c’est-à-dire le temps, qui implique la distance – qui rend l’oubli 
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dispersion et recouvrer l’unité perdue? Alvira indique plusieurs moyens que Thérèse a surtout 
utilisés au début de sa vie spirituelle pour raviver en elle la mémoire de Dieu : 1) le recours à 
l’oraison; 2) la contemplation de la nature; 3) le rappel de ses propres péchés; 4) la contemplation 
des images; 5) les souvenirs des bienfaits reçus – le souvenir du don et origine de l’humain, la 
reconnaissance comme réminiscence et comme remerciement (le sens de la fête), l’oubli divin dans 
le sens du pardon 747. Par ailleurs, d’après Alvira, Thérèse remarque que Dieu utilise divers moyens 
pour réveiller la mémoire humaine : l’Eucharistie et les faveurs mystiques748. 
 
L’intelligence 
Selon Alvira, Thérèse distingue deux aspects de l’intelligence : l’entendement discursif (ratio) et 
la capacité contemplative de l’intelligence (intellectus).749 Elle se rend compte que le 
fonctionnement de l’intelligence diffère selon les diverses oraisons. L’usage ordinaire de 
l’entendement correspond aux trois premières étapes de la vie spirituelle – les 1res, 2es et 3es 
Demeures du Château intérieur –, alors que la pure contemplation débute à partir de la quatrième 
étape – les 4es Demeures –, mais ne devient parfaite qu’à partir de la cinquième étape – les 5es 
Demeures.750.D’après l’auteure, l’intelligence « a la capacité de contempler, ce qui contrairement 
au mouvement propre de la ratio, suppose le repos, comme Aristote l’a montré ».751 Pour Thérèse, 
« l’entendement n’agit plus, parce que Dieu le suspend ».752 Dans ses écrits, Thérèse met l’accent 
                                                 
possible. Par contre l’amour, parce qu’il est éternel, rend présent. Voilà pourquoi l’oubli de soi et du monde est le signe 
clair de l’amour de Dieu, et vice versa. » Ibid., p. 293. 
747 Ibid., p. 293-302. 
748 Ibid., p. 302-304. 
749 Comme nous l’avons déjà constaté, Thérèse a un respect pour la raison, la science et les hommes de science. Femme 
très intelligente et cultivée, « consciente des dangers d’une vie spirituelle basée sur de purs sentiments, elle voulait 
appuyer la sienne et celle de ses religieuses sur des connaissances solides ». Voilà pourquoi elle a cherché à acquérir 
la science à travers les lectures et les conversations avec des letrados, des hommes instruits. Ibid., p. 308. 
750 Dans le premier cas, Thérèse insiste avec force sur la nécessité « de respecter l’opération normale de l’entendement, 
sans prétendre la suspendre à volonté ». Elle distingue aussi deux sortes de prière mentale : 1) « celle où l’entendement 
discursif a le premier rôle »; 2) « celle où la mémoire joue le rôle principal ». Ibid., p. 310. En effet, Thérèse s’en rend 
compte lorsqu’elle dit : « discourir avec l’entendement n’est pas la même chose que considérer les vérités que 
l’entendement présente à la mémoire ». Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 6es Demeures, chapitre 7, p. 1106, 
cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 310. 
751 D’ailleurs, Thérèse réserve le terme de contemplation « à un don extraordinaire de Dieu ». Précisons que les trois 
premières demeures correspondent à la phase ascétique alors que les 4es aux 7es Demeures sont associées à la phase 
mystique. Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 310. 
752 Elle ajoute : « Quand c’est Dieu qui suspend et arrête l’entendement, il lui fournit de quoi admirer et de quoi 
s’occuper; alors, l’espace d’un Credo, nous recevons, sans discourir, plus de lumière que nous ne pourrions en acquérir 
en bien des années par toutes nos actions terrestres. Mais, de nous-mêmes, vouloir lier les puissances de notre âme et 
arrêter leur activité, c’est une folie. » Thérèse D’AVILA. « Livre de la vie », chapitre 12, p. 88, cité par Maria Isabel 
ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 310. 
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sur trois points principaux : « 1) la contemplation est un don; 2) la contemplation mystique 
comporte un acte de connaissance, non discursif, supérieur à celui du raisonnement; 3) la 
contemplation n’est jamais un acte purement ni exclusivement intellectuel ».753 Tout d’abord, pour 
Thérèse, la contemplation est un don de Dieu, non le fruit de nos efforts. « La contemplation, écrit-
elle, en effet, n’est pas laissée à votre choix, mais à celui du Seigneur. »754 Ainsi, comme l’explique 
Alvira « l’action de Dieu dans la contemplation, qu’elle soit ordinaire ou extraordinaire, se place 
au niveau des dispositions. C’est Dieu dans les deux cas qui accorde le don de la contemplation, 
qui est une vision amoureuse. Or, l’amour est toujours une donation, spécialement lorsqu’il s’agit 
de l’amour de Dieu. »755 Notons que pour Thérèse, posséder les dispositions requises est aussi un 
don.756 Ensuite, Thérèse remarque qu’à travers l’oraison contemplative, « elle est instruite de 
grandes vérités sans aucun effort de sa part. Elle se trouve en possession d’une sagesse supérieure 
à la science. »757 Enfin, d’après les textes thérésiens, il est évident que la contemplation n’est jamais 
un acte purement et exclusivement intellectuel; elle est « une connaissance ou vision 
amoureuse ».758 Bref, si les puissances humaines sont distinctes et peuvent agir séparément, – ce 
qui explique le désordre intérieur et le malaise ressenti par Thérèse, – l’unique finalité de la 
                                                 
753 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 311. 
754 Thérèse D’AVILA. « Chemin de perfection », chapitre 17, p. 762, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de 
l’homme […], p. 311. 
755 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 312. La distinction entre la voie ordinaire et la voie extraordinaire 
sera présentée lorsque nous aborderons la démarche spirituelle.  
756 Elle écrit : « De quelle miséricorde il use envers une âme, lorsqu’il lui donne grâce et courage pour se mettre 
généreusement et de toutes ses forces à la poursuite d’un tel bien! Qu’elle persévère seulement. Dieu ne se refuse à 
personne : peu à peu il fait croître le courage, et finalement on remporte la victoire. » Thérèse D’AVILA. « Livre de 
la vie », Chapitre 11, p. 78-79, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 315. 
757 Toutefois, depuis le début de la vie mystique (4es Demeures – oraison de quiétude) jusqu’au sommet de la vie 
spirituelle (7e Demeures – mariage spirituel), il existe d’après Thérèse « une progression dans l’acquisition de ces 
connaissances : quant au contenu, quant à la manière de les acquérir – les deux sont liés –, et quant à la conscience 
qu’elle a, de plus en plus claire, de ce qu’elle est en train de connaître ». Alvira dresse un portrait en indiquant les 
différentes façons de connaître Dieu et le monde surnaturel, telles qu’elles sont suggérées dans l’œuvre thérésienne : 
« 1) Connaissance plus ou moins abstraite de Dieu à travers la réflexion philosophique. Recherche de Dieu à travers 
les créatures; 2) Connaissance théorique à travers la réflexion théologique. Entendement illuminé par la foi; 
3) Connaissance “vitale” de Dieu à travers le dialogue de la prière mentale. Usage ordinaire de l’entendement illuminé 
par la foi; 4) Connaissance des réalités de l’au-delà à travers des apparitions qui frappent les sens corporels extérieurs 
ou l’imagination […]; 5) Connaissance à travers les “sens spirituels”. Il s’agit d’une connaissance intellectuelle 
supérieure, qui semble signifier deux choses : a) La capacité qu’a l’intelligence humaine de saisir la perfection de 
l’Humanité glorifiée du Christ et des réalités créées, qui sont dans l’au-delà – anges, diables, âmes, corps glorifiés… 
b) Une présentation possible de Dieu à travers la médiation de formes sensibles supérieures ou glorifiées; 6) Vision 
intellectuelle et concrète de Dieu. Le terme “vision” est utilisé au sens large. Sainte Thérèse entend par “vision 
intellectuelle” de Dieu une connaissance de Dieu qui, tout en étant intellectuelle, n’est nullement abstraite, mais 
concrète, intime, vitale. En même temps, cette connaissance ne porte sur rien de sensible, mais sur la Divinité […]; 
7) Vision béatifique de Dieu dans la gloire. C’est la vision des bienheureux au Ciel. » (p. 319-320), Maria Isabel 
ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 319. 
758 Ibid., p. 338. 
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personne exige la plus grande unité de toutes les puissances759. Thérèse en effet montre que cette 
unité est atteinte dans le mariage spirituel.760  
 
La volonté 
Selon Alvira, il importe de distinguer les trois modes ou dimensions de l’usage de la volonté qui 
sont clairement explicités dans les écrits thérésiens : le désir, l’amour et la détermination. Précisons 
que pour Thérèse, la liberté « accompagne, en tant que propriété inhérente à la volonté humaine, 
chacune de ses dimensions ».761  
 
Le désir 
Alvira met en perspective deux aspects au sujet du désir : sa nature et le désir de Dieu. Thérèse 
avoue qu’elle a toujours été animée de grands désirs. Elle avertit ses lecteurs de la nécessité des 
désirs pour arriver au but recherché, la perfection et l’amour de Dieu.762 Comme le fait remarquer 
Alvira, « le désir est ce qui déclenche et soutient la recherche de ce qui se présente à nous comme 
un bien que, parce qu’il nous fait défaut, nous voudrions obtenir ».763 La personne est un être de 
désirs, puisqu’étant imparfaite, elle recherche la perfection qu’elle n’a pas. Tant que le désir 
subsiste, elle est éloignée de l’objet recherché.764 En ce qui concerne le désir de Dieu dans la 
personne, il suppose inévitablement une certaine connaissance de Lui. Six principes, qui régissent 
le désir de Dieu, sont à retenir selon Alvira : 1) le désir inconscient et le désir conscient765; 2) la 
                                                 
759 Ibid., p. 337-338. 
760 C’est à ce niveau que « toutes les puissances sont unies à Dieu, et l’âme se trouve dans une grande paix et une 
profonde quiétude, qui sont le résultat de cette union de toute la personne en elle-même et avec Dieu. Au sommet de 
la vie spirituelle, il n’y a plus de décalage entre les puissances. La contemplation est une connaissance ou vision 
amoureuse. L’âme parvenue à cette union transformante, atteint le plus grand amour possible de Dieu dans cette vie. » 
S’il est vrai, comme nous le verrons plus loin, que l’âme, dans les 4es et 5es Demeures, aime plus qu’elle ne connaît, 
c’est dans les 7es Demeures que l’amour atteint sa perfection. Ibid., p. 338. 
761 Ibid., p. 353. 
762 « Qu’on ouvre également son âme à une grande confiance. Ne rétrécissons pas nos désirs, c’est d’une grande 
importance. Croyons fermement qu’avec le secours divin et des efforts, nous pourrons arriver peu à peu – ce ne sera 
pas en un instant – là où sont parvenus tant de saints aidés par la grâce. Si jamais ils n’avaient pas conçu de semblables 
désirs et si, peu à peu, ils n’en étaient venus à l’exécution, jamais ils ne seraient montés si haut. » Thérèse D’AVILA. 
« Livre de la vie », Chapitre 13, p. 92, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 353. 
763 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 353. 
764 « Le désir revêt donc un caractère de principe. Il implique aussi une distance par rapport à l’objet, et par conséquent 
il implique le temps. »Voir Nicolas GRIMALDI. Le désir et le temps, Paris, PUF, 1971. Toutefois, ajoute Alvira, « il 
est impossible de désirer ce dont nous ignorons absolument l’existence et la nature ». Un minimum de connaissance 
est requis de l’objet recherché pour que le désir s’éveille en nous. Elle affirme aussi que le désir est l’usage de la 
volonté qui est le plus en relation avec la connaissance théorique. Ibid., p. 354.  
765 Il importe d’abord de distinguer deux sortes de désir de Dieu. Le premier est un désir inconscient, innocent et 
irréfléchi qui est gravé en l’enfant, car il est imago Dei. Il existe aussi un désir conscient de Dieu quand la réflexion 
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présence et l’absence de Dieu dans la personne766; 3) le désir de Dieu et le désir du monde767; 4) le 
désir mystique de la mort768; 5) les paradoxes inhérents au désir de Dieu769 et; 6) l’effacement du 
désir d’appropriation au profit du désir du don770.  
 
L’amour 
Ensuite, d’après Alvira, le désir et l’amour constituent deux réalités distinctes. « Si, à travers le 
désir (ou éros), la volonté tend à acquérir ce qui lui manque, à travers l’amour (agapé) elle cherche 
à communiquer ce qu’elle possède. Dans les deux cas, la volonté poursuit l’union avec l’autre, 
mais de manière différente. » Dans son analyse sur le thème de l’amour, Alvira met en relief quatre 
principales caractéristiques : 1) la création est un don amoureux de Dieu; 2) l’amour comme don; 
3) les manifestations et les fruits de l’amour; 4) l’amour, vainqueur du monde. Premièrement, Dieu 
est pur Amour et « Il a créé l’univers par amour. En créant, Dieu ne cherche rien pour Lui : la 
création est un cadeau gratuit, un don. » 771 Or le sens de la création diffère chez l’humain. C’est 
une œuvre qui relève de l’éros car il désire créer quelque chose de nouveau.  
 
                                                 
fait irruption. Cela veut dire que la personne « a en même temps une connaissance et une ignorance par rapport à lui ». 
Alors, ce n’est plus la simple inclination naturelle, mais un désir au sens strict. Ainsi, « l’homme veut s’identifier à 
l’infini, car son désir est infini ». Voilà pourquoi il désire Dieu. Ibid., p. 356. 
766 « En donnant sa grâce à l’homme, Dieu non seulement l’attire à Lui, mais Il lui donne la force d’aller vers Lui. Le 
désir met donc l’âme en mouvement vers Dieu. »Toute l’œuvre thérésienne est parcourue par ces grands désirs, car ils 
sont le « moteur » qui met l’âme en marche vers Dieu. En effet, Alvira rappelle que « seul celui qui aspire à de grandes 
choses peut les entreprendre ». Ibid., p. 357-358. 
767 C’est le conflit des désirs. Thérèse s’est trouvée pendant longtemps tiraillée entre deux directions opposées, le désir 
du monde et le désir de Dieu. « L’homme doit donc renoncer au désir du particulier (pris comme un but en soi), qui ne 
saurait lui donner son identité et peut en revanche étouffer en lui son desiderium Dei. Voilà pourquoi l’homme doit 
devenir pauvre. » Ibid., p. 359. 
768 Ce désir se manifeste dans les 6es Demeures, lors des fiançailles C’est dans cette demeure que l’âme goûte « aux 
grandeurs de Dieu à travers ces hautes faveurs ». En effet, l’âme « sent vivement un état de solitude, produit par 
l’absence de Dieu qui se cache en quelque sorte à l’âme, après lui avoir fait sentir sa présence. » Ibid., p. 361. 
769 En effet, le désir comporte une souffrance, mais une souffrance purificatrice. Thérèse « explique que toutes ces 
souffrances ont pour but de purifier l’âme afin de la rendre apte à s’unir à Dieu dans le mariage spirituel ». Ainsi, 
comme le souligne Alvira, d’un côté, on observe une augmentation du don divin qui indique « une intensification de 
la présence de Dieu chez l’homme ». Mais d’un autre côté, tant que le désir persiste, on remarque qu’il existe encore 
« une distance entre l’humain et Dieu. L’amour par conséquent n’est pas parfait. C’est seulement lorsque le désir se 
transforme en amour, que l’humain passe du purgatoire au ciel, où il est en Dieu et Dieu en lui : c’est cela l’amour. » 
Ibid., p. 362-363. 
770 C’est le désir qui accompagne le pur amour lorsque l’âme parvient au plus haut degré d’union à Dieu sur terre. « Ce 
désir n’est plus un commencement, mais plutôt le résultat de l’amour. » Cet amour implique le désir de donner et de 
se donner, ce qui exclut la distance, le temps et la recherche de l’appropriation, inhérents au désir. Il s’agit de la volonté 
comme amour qui est « une affirmation inconditionnelle de l’autre ». Il constitue donc un aboutissement pour la 
personne. En revanche, le désir revêt un caractère de principe et met l’âme en mouvement. « L’amour, lui, suppose la 
quiétude. » Ibid., p. 365. 
771 Ibid., p. 366. 
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Deuxièmement, l’amour comme don « constitue l’essence ultime de la mystique thérésienne ». 
Thérèse souligne que pour progresser dans la vie spirituelle, « l’essentiel n’est pas de penser 
beaucoup, mais d’aimer beaucoup ».772 Alvira relève dix principes qui régissent l’amour dans les 
textes thérésiens : 1) la possibilité d’aimer Dieu dans ce monde773; 2) l’amour comme réponse et 
remerciement774; 3) l’amour, ouverture essentielle775; 4) la jouissance comme prix776; 5) l’amour : 
affirmation inconditionnée de l’autre777; 6) l’obéissance ou le don de la volonté778; 7) l’abandon,  
lieu du pur amour779;8) l’union ou la réciprocité dans le don780; 9) l’oubli de soi, condition de 
l’amour781; 10) l’amour et la souffrance782.  
                                                 
772 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 4es Demeures, chapitre premier, p. 1016, cité par Maria Isabel 
ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 367. 
773 Pour Thérèse, « tout amour véritable prend ses racines en Dieu et fait aimer tout et tous en Dieu ». Maria Isabel 
ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 368. 
774 Thérèse répète sans cesse qu’il est possible d’aimer Dieu, car Il nous a aimés d’abord. L’amour est donc à la fois 
réponse et remerciement. Et c’est dans le dialogue de la prière que la personne apprend à aimer Dieu. Ibid., p. 370. 
775 L’amour est « l’ouverture essentielle, puisqu’il est le don absolu de soi. Il signifie pour l’homme sortir de la clôture 
intérieure. » Ainsi, le dialogue de l’oraison est un exercice de liberté. Ibid., p. 371. 
776 Thérèse établit une distinction entre amour et jouissance. La jouissance comme plaisir spirituel revêt un caractère 
de prix. « Cela signifie quelque chose qui s’ajoute à l’action ». Ibid., p. 372. 
777 Cela veut dire que « si Dieu n’existait pas, l’amour serait impossible. En effet, l’homme est un être inconditionné 
seulement dans la mesure où il participe de Dieu, car le seul être vraiment inconditionné est Dieu. Or, étant donné que 
l’homme trouve son identité profonde en Dieu et uniquement en Lui, c’est seulement en aimant Dieu qu’on peut 
véritablement aimer les autres. » Ibid., p. 374. 
778 L’amour est un don de la volonté qui se perfectionne à travers les différents degrés d’oraison. Selon Alvira, ce don 
s’appelle « obéissance ». En effet, « pour donner notre volonté il faut que nous en soyons les maîtres, et personne ne 
donne ce qu’il n’a pas » (p. 374). Or Thérèse explique la nécessité de l’obéissance comme le moyen le plus rapide et 
le plus efficace pour atteindre cet heureux état d’unité intérieure. Elle écrit : « Nous ne sommes maîtres de notre 
volonté, de manière à pouvoir l’appliquer entièrement à Dieu, que lorsque nous l’avons assujettie à la raison. Or, la 
vraie voie pour l’assujettir ainsi, c’est l’obéissance. Ce n’est pas à l’aide de bonnes raisons qu’on y arrive […] Dieu 
nous aide puissamment, et parce que nous assujettissons notre volonté et notre raison pour l’amour de lui, il nous donne 
sur elles un empire absolu. » Thérèse D’AVILA. « Les Fondations », chapitre 5, p. 466-467, cité par Maria Isabel 
ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 374-375. 
779 Le pur amour « implique l’abandon, car il n’y a pas d’amour sans confiance. Cet abandon est absolument 
indispensable pour que Dieu agisse dans l’âme dont Il a pris possession. » (p. 375) La personne, par l’abandon de sa 
volonté, « renonce à son “moi” et au pouvoir. Le désir cherche la possession. Le pur amour cherche le renoncement, 
l’abandon de la propre volonté […], car c’est là qu’apparaît de la manière la plus radicale le caractère d’altérité, qui 
est spécifique de la volonté. » Ibid., p. 378.  
780 Dans la mystique thérésienne, l’amour attire l’amour et transforme l’autre sans le faire disparaître, car il s’agit d’une 
union d’amour qui respecte l’altérité. Thérèse distingue trois degrés de l’union transformante. Une donation de la 
volonté requiert une élection. En effet, « la volonté, pour se donner définitivement, a besoin d’une introduction, car on 
ne peut pas “brusquer” l’âme ». Voilà pourquoi les fiançailles (6es Demeures) étaient précédées par l’amitié 
(5es Demeures) et suivies par le mariage (7es Demeures). Ibid., p. 383-384. 
781 L’amour suppose l’oubli de soi, c’est-à-dire « la négation de soi-même comme autonomie séparée de Dieu, comme 
un être indépendant de lui ». Thérèse a découvert que cette négation de soi-même « permet à l’homme de s’affirmer 
en affirmant l’autre, par amour ». Ibid., p. 384. 
782 La personne « qui aime Dieu, non seulement ne redoute pas les souffrances, mais semble les chercher ». Elle est un 
être qui, librement, s’est séparée de Dieu. Pour revenir vers Lui, elle doit assumer la distance. « Or l’amour est un don, 
le don par excellence : comment récupérer ce qu’on a rejeté? […] La seule chose qu’on puisse espérer c’est le pardon : 
hyperdon, un don extraordinaire ». Grâce au pardon la faute est effacée. Ainsi, la personne peut « se disposer à recevoir 
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Troisièmement, les œuvres, la paix et la joie sont les manifestations et les fruits de l’amour divin. 
De fait, si l’amour de Dieu est présent et ne cesse de grandir, elle se manifeste par les œuvres.783 
D’ailleurs, selon Alvira, « ce n’est pas la grandeur, ou l’importance des œuvres en tant que telle, 
qui compte, mais la foi et l’amour qu’elles manifestent ».784 En outre, on ne peut se contenter de 
promettre, car il importe d’agir.785 C’est alors que se manifeste le lien entre contemplation et action. 
La paix est une autre conséquence de Dieu. À la suite d’Augustin, Thérèse a compris « que le cœur 
humain est inquiet, et qu’il ne peut trouver son repos qu’en Dieu. Plus l’âme est unie à Dieu, plus 
elle est en paix. Celle-ci grandit à travers les différentes prières. »786 D’après Alvira, la joie est une 
manifestation de l’amour de Dieu qui exprime l’exaltation et la reconnaissance.787  
 
Quatrièmement, l’auteur indique que « seule la personne qui aime peut vaincre le monde, car 
l’amour est l’éternité » qui dépasse les limites de l’espace et du temps. Toutefois, « pour vaincre le 
monde, il faut le dominer », ce qui suppose inévitablement le détachement du monde et de soi-
même.788 Par ailleurs, « plus l’amour grandit, plus il est libre, plus il transcende le monde ».789 
L’amour permet donc une certaine conscience globale qui est reliée à un détachement de soi. 
 
La détermination 
La détermination est le troisième usage de la volonté dans les écrits de Thérèse. Il importe de 
commencer avec une ferme détermination de poursuivre la voie afin de parvenir à l’amour de Dieu. 
                                                 
de nouveau le don de l’amour », en acceptant son péché ce qui revient à accepter la souffrance, « car la source de la 
souffrance n’est autre que le péché, qui est la cause de la rupture avec Dieu ». Elle espère que Dieu lui donnera son 
pardon, et donc son amour. « La souffrance n’a pas de sens en dehors de l’amour. Voilà pourquoi plus l’amour est 
grand, plus on a soif de réparer ses propres fautes et les fautes d’autrui. » Ibid., p. 384-385. 
783 En effet, « Dieu sauve l’homme, à condition que celui-ci de son côté veuille bien se sauver, car il est libre. Or 
comment peut-il prouver ce désir? » C’est dans une prière que Thérèse obtient une réponse à sa question : «“Pourquoi 
donc, Seigneur, demandes-tu mes œuvres? Il me répondit : “Pour voir ta volonté, ma fille.” » Thérèse D’AVILA. « Les 
Relations  », Relation 52, Œuvres complètes I, p. 420, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 387. 
784 Voir Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 2es Demeures, chapitre unique, p. 994. Ibid., p. 387. 
785 Pour Thérèse, « l’amour est la praxis par excellence », car lorsque l’amour de Dieu est fermement enraciné dans 
l’âme, il exerce son influence sur la vie active et extérieure. Voir Thérèse D’AVILA. « Pensées sur l’amour de Dieu  », 
chapitre 7, Œuvres complètes I, p. 948. Ibid., p. 388. 
786 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 388. Arrivée au mariage spirituel, « l’âme ne quitte pas son 
centre, et rien ne lui enlève la paix ». Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 7es Demeures, chapitre 2, p. 1143, 
cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 388. 
787 D’ailleurs, « lorsqu’on aime, non seulement on donne mais on se donne. L’homme se trouve en dehors de lui-même, 
ce qui est le propre de l’exaltation et de la jubilation. […]. En effet, l’allégresse est justement la réponse inconditionnée 
au don reçu dont l’homme s’est vu enrichir. Se réjouir c’est aussi remercier. […] Quelqu’un qui ne se réjouit pas d’un 
don, n’en est pas reconnaissant. » Ibid. p. 390.’ 
788 Ibid., p. 390. 
789 Ibid., p. 391. 
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Il s’agit ici d’une résolution « qui fait suite à un acte de connaissance ». Si cet acte suppose « l’aide 
de Dieu Lui-même », il nécessite en même temps « la libre détermination de l’homme ».790 Par 
ailleurs, comme la personne est faible et changeante, elle est appelée à renouveler dans le temps sa 
résolution. Il s’agit donc d’une lutte permanente puisque le don constant de soi requiert sans cesse 
un effort renouvelé. Dieu intervient aussi par le secours aux âmes déterminées à poursuivre le 
chemin. D’après Alvira, le libre arbitre comme pouvoir, c’est-à-dire « la capacité de choisir ou de 
“créer” » revêt une grande importance chez Thérèse, car elle explique la possibilité du péché.791 
Notons que pour notre mystique, l’amour donne une liberté absolue et définitive, qui est supérieure 
au libre arbitre.792 D’ailleurs, le progrès de la liberté de la personne correspond avec celui de sa 
divinisation, ce qui implique que « plus l’âme est unie à Dieu par l’amour, plus elle est libre ».793 
Voilà pourquoi, chez Thérèse, être libre veut dire aimer Dieu de toutes ses forces. Cette liberté se 
caractérise par trois traits principaux – l’activité, la possession et l’ouverture – qui se présentent de 
la manière la plus marquante dans l’amour de Dieu.794 Thérèse d’ailleurs affirme que son amour 
de Dieu s’étend vers les autres; elle constate une ouverture et un élargissement dans l’âme.795 
Comme l’explique Alvira, d’une part, dans l’amour, l’âme s’ouvre à l’autre en abandonnant 
                                                 
790 En effet, pour Thérèse, « l’homme est libre de recevoir l’amour de Dieu et il est libre aussi de L’aimer. Dieu cherche 
l’amour de l’homme, mais Il ne l’oblige pas à L’aimer. » Ibid., p. 392. 
791 En effet, pour notre auteure, le péché est « la conséquence de l’usage de notre libre arbitre ». Comme le fait 
remarquer Alvira, « contrairement à une certaine tradition moderne, le péché n’est pas quelque chose de libre et de 
nécessaire en même temps. Il est le résultat de l’usage de la liberté et nullement le fruit d’une quelconque nécessité. 
L’homme en péchant exerce tout son pouvoir, un pouvoir en quelque sorte absolu, car seul un pouvoir absolu peut 
s’opposer au seul vrai pouvoir absolu : Dieu. » Ibid., p. 393. 
792 Alvira rappelle que la liberté chez les Pères de l’Église, « est une valeur sacrée : en son origine, parce qu’elle est 
donnée par Dieu; en sa finalité, parce qu’elle conduit à la communion avec Dieu ». Ancré SOLIGNAC. « La liberté 
chez les Pères de l’Église », dans DSAM, IX, col. 823, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 394. 
Selon eux, la liberté est « le don que Dieu fait à l’homme pour vivre en réciprocité avec Lui; aussi […] est-elle un des 
traits de l’image de Dieu dans l’homme ». Ancré SOLIGNAC. « La liberté […] », col. 810-811, cité par Maria Isabel 
ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 395. 
793 Voir André SOLIGNAC. « La liberté […] », col. 817. Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 395. 
794 D’abord, « la liberté est activité. Or, l’amour est l’activité humaine par excellence », car Il est sans cesse en 
mouvement. Ensuite, « la liberté suppose la possession. Or l’amour, […], est la possession par excellence ». Enfin, 
« la liberté signifie ouverture. L’amour, étant don de soi et dialogue, il est l’ouverture essentielle à Dieu et aux autres. » 
Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 395. 
795 Thérèse écrit : « Il est vrai, d’une part, qu’étant souverain Seigneur, il apporte avec lui la liberté, et de l’autre, 
qu’étant plein d’amour pour nous, il se fait à notre mesure. Sachant bien qu’une âme qui commence pourrait se troubler 
en se voyant, elle, si petite, destinée à contenir tant de grandeur, il ne se découvre pas tout d’abord : mais, peu à peu, 
il va l’élargissant à la mesure des dons qu’il se propose de placer en elle. C’est le pouvoir qu’il a d’élargir ce palais de 
notre âme, qui me fait dire qu’il porte en lui la liberté. » Thérèse D’AVILA. « Chemin de perfection », chapitre 28, 
p. 806, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 396. 
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l’enfermement en elle-même et d’autre part, elle s’agrandit et devient de la sorte plus libre et 
semblable à Dieu.796  
 
3. L’itinéraire de la personne vers son centre 
Dans ses écrits, Edith Stein soutient la pertinence de s’appuyer sur le fondement expérimental que 
nous offre les témoignages des grands mystiques de la vie de prière. Le Château intérieur constitue, 
selon elle, un témoignage inégalable dans la tradition mystique.797 De même, Ahlgren indique aussi 
que cette œuvre magistrale représente un des meilleurs exemples d’un écrit « that functions at 
autobiographical, didactic, reflective, metaphorical, speculative and anagogical levels, 
demonstrating the inherent connections among them ».798 Le Château intérieur fut rédigé en 1577 
dans l’espace de six mois alors que Thérèse, âgée de soixante-deux ans, se sentant vieille, fatiguée 
et accablée par les multiples difficultés qui s’abattent sur le mouvement de Réforme qu’elle a initié, 
reçoit l’ordre de ses confesseurs malgré ses objections, d’écrire à nouveau sur ses expériences dans 
la vie de prière, à l’intention des sœurs carmélites799. Elle l’a déjà fait dans le Livre de la vie (1565) 
mais celui-ci n’est plus accessible, car il a été déféré au Tribunal de l’Inquisition.800 Ainsi, comme 
le fait remarquer Edith Stein, Thérèse a rédigé ce traité spirituel destiné à ses filles spirituelles, 
« dans le désir d’augmenter leur zèle à cultiver la prière intérieure et à s’efforcer d’atteindre à la 
perfection ».801 D’ailleurs, selon Éric de Rus, « Edith a été touchée autant par la femme que par 
                                                 
796 En effet, l’élargissement de l’âme « ne peut être obtenu qu’à travers la faiblesse, c’est-à-dire à travers l’amour. Ceci 
montre que le libre arbitre est une volonté qui, si l’on peut s’exprimer ainsi, appartient à l’homme en exclusivité, 
tandis que l’amour suppose précisément le renoncement à l’exclusivité. Et par suite, alors que dans l’amour l’homme 
est enrichi par le don, la décision en revanche ne le rend pas plus riche. Qui plus est, le seul fait de de donner est déjà 
un élargissement de l’esprit. » Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 396. 
797 Elle poursuit : « par la richesse de l’expérience intérieure dont disposait la sainte rédactrice, étant donné qu’elle 
avait atteint le plus haut degré de la vie mystique; par son aptitude hors du commun à rendre compte rationnellement 
des processus qui se déroulaient à l’intérieur d’elle-même, d’exprimer ce qui est presque indicible d’une manière claire, 
concrète, marquée du sceau de l’authenticité la plus rare; par sa grande aptitude à saisir les faits isolés dans leur 
cohérence interne et à donner à la présentation de cette cohérence la forme d’une œuvre d’art achevée ». Edith STEIN. 
« Annexe II : Le Château de l’âme […], p. 264. 
798 Gillian T. W. AHLGREN. Entering Teresa of Avila’s […], p. 13.  
799 Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 15-19. 
800 D’ailleurs, comme l’écrit Thérèse, selon un de ses confesseurs, les religieuses « ont besoin qu’on leur explique 
certains points douteux concernant l’oraison : à son avis, des femmes comprendront mieux le langage d’une autre 
femme, et, compte tenu de l’affection qu’elles me portent, mes paroles leur feront plus d’impression que d’autres ». 
Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », p. 966. 
801 En outre, elle le fit « dans l’espoir de rendre compréhensible ce dont beaucoup avait peut-être déjà fait l’expérience 
par elles-mêmes […] et de les protéger par-là de bien des angoisses et des errances à travers lesquelles elle avait elle-
même dû se frayer durement un chemin parce qu’une direction spirituelle éclairée lui avait manqué ».Selon l’auteur, 
Thérèse s’adresse à ses filles de manière naturelle comme une mère : « elle y mêle des avertissements, elle demande 
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l’éducatrice et le guide sur le “chemin de retour de l’âme en son centre”802 que la sainte espagnole 
décrit “d’une façon incomparable, à la fois brillante, gracieuse et pleine de vie”. »803 Cette troisième 
section porte sur la démarche spirituelle de Thérèse d’Avila, le chemin de la contemplation, 
élaborée dans Le Château intérieur (1577). Pour Thérèse, « le progrès spirituel est l’itinéraire du 
sujet vers son centre ».804 Trois catégories d’ensemble, prenant des formes spécifiques, ont été 
identifiées et feront l’objet d’une étude, selon la structure qui suit :  
3.1. Un mouvement d’intériorisation circulaire : de la périphérie vers le centre de l’âme; 
     3.1.1. Le but recherché : perfection ou amour de Dieu;  
3.2. La méthode – ascèse et grâce – et les moyens requis; 
     3.2.1. L’acquisition des vertus; 
     3.2.2. La pratique de l’oraison;  
3.3. Le chemin vers le centre de son âme; 
     3.3.1. 1res – 3es Demeures : l’expérience de la rencontre de soi; 
     3.3.2. 4es – 5es Demeures : l’expérience de la rencontre de Dieu et de l’autre. 
 
3.1. Un mouvement d’intériorisation circulaire : de la périphérie vers le centre de l’âme 
Afin de rendre intelligibles les processus se déroulant à l’intérieur de la personne, Thérèse explique 
d’abord ce qu’était cet intérieur à proprement parler. Pour ce faire, elle compare l’âme à une image 
qui se présenta à son esprit, celle d’un château aux demeures et aux appartements nombreux. « Elle 
désigne le corps comme les murs d’enceinte du château, les sens et les puissances spirituelles 
(mémoire, entendement et volonté) tantôt comme des vassaux tantôt comme des gardiens ou tout 
simplement comme des habitants. »805 Lorsque Thérèse parle de l’âme, c’est pour nous inviter à 
entrer dans la profondeur de notre être, à explorer le mystère de notre intériorité, à saisir le trésor 
qui nous habite.806 Selon elle, la personne est appelée à reconnaître la beauté, la merveille de cette 
                                                 
instamment à ses filles de louer Dieu avec elle pour les prodiges qu’il accomplit dans les âmes, elle glisse souvent 
quelques digressions pour avertir de certains dangers ». Edith STEIN. « Annexe II : Le Château de l’âme […], p. 264. 
802 Edith STEIN. « Les Œuvres complètes de Sainte Thérèse », recension parue dans le n° 11 de la 25e année de la 
revue Die Katholische Scheweizerin, août 1938, p. 329, cité par  Éric de RUS, Intériorité de la personne […], p. 66. 
803 Éric de RUS. Intériorité de la personne […], p. 66. 
804 Michel de CERTEAU. « Cultures et Spiritualités », p. 15. 
805 Edith STEIN. « Annexe II : Le Château de l’âme […], p. 265. 
806 Elle écrit : « Nous pouvons considérer notre âme comme un château, fait d’un seul diamant ou d’un cristal 
parfaitement limpide, et dans lequel il y a bien des demeures [Cf. Jn 14,2]. En effet, mes sœurs, si nous y réfléchissons 
bien, l’âme du juste n’est autre chose qu’un paradis, où le Seigneur, comme il nous l’assure lui-même, prend ses délices 
[Cf. Pr 8, 3 – Le terme délices connote la joie profonde] […]. Pour moi, je ne vois rien à quoi l’on puisse comparer 
l’excellente beauté d'une âme et son immense capacité. Non, en vérité quelque pénétration qu’aient nos esprits, ils sont 
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âme, créée à l’image et à la ressemblance de Dieu, ainsi que le projet créateur de Dieu qui cherche 
à faire des âmes ses amies intimes, au point de venir demeurer en elles. « L’âme du “juste”, c’est 
la personne qui vit en état de grâce, en amitié avec Dieu. »807 
 
Selon Alvira, notre auteur met en perspective le caractère « spatial » de l’âme de différentes 
manières : 1) l’analogie du château; 2) l’espace et la lumière; 3) la dilatation de l’âme; 4) l’espace 
et l’activité contemplative; 5) le centre de l’âme808. D’abord, en ayant recours à l’analogie du 
château, elle parle de son « immense capacité », et nous demande de la voir dans toute sa grandeur. 
Ensuite, la lumière règne à l’intérieur du château et le rapport entre espace et lumière est évident. 
« Plus la présence de Dieu se fait sentir dans l’âme, plus la lumière est puissante. » Puis, Thérèse 
constate qu’à partir de l’oraison de quiétude (4es Demeures), l’âme se dilate « comme résultat de 
l’action de Dieu dans son âme, la capacité de s’agrandir que celle-ci acquiert ».809 Par ailleurs, 
d’après Alvira, on peut observer dans les écrits thérésiens, le rapport entre espace et activité 
contemplative. « Tout ceci, écrit-elle, nous semble très important pour mieux comprendre la nature 
de l’activité contemplative, qui est la plus haute activité de l’esprit. Contempler c’est voir, mais la 
vue est en rapport avec l’espace et avec la lumière ». Il s’agit, selon elle, de comprendre l’espace 
comme une relation.810 Enfin, comme Thérèse donne un sens spatial à l’âme, en la comparant à un 
château, il n’est pas surprenant qu’il y ait un centre. C’est l’endroit où Dieu habite à l’intérieur de 
nous, « c’est là qu’ont lieu les rencontres mystiques de l’âme avec Dieu; c’est là que l’âme, 
transformée par la grâce, devient déiforme ».811 Cette notion de spatialité indique bien que même 
                                                 
aussi impuissants à s’en faire une idée juste qu’à se représenter Dieu, car c’est à son image et à sa ressemblance, il 
l’affirme lui-même, que nous avons été créées [Cf. Gn 1, 26] […] Ce château […] renferme de nombreuses demeures : 
les unes en haut, les autres en bas, d’autres sur les côtés. Enfin, au centre au milieu de toutes les autres, se trouve la 
principale, où se passent entre Dieu et l’âme les choses les plus secrètes. » Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 
1res Demeures, chapitre premier,  p. 969-970. 
807 Père Dominique STERCKX. « Retraite Carême 2013 […] », Semaine 1 : Oser croire, p. 2. 
808 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 253-256. 
809 Ibid., p. 254. 
810 Elle l’explicite comme suit : « c’est l’espace vu comme une relation qui exclut le temps parce qu’il est au-delà de 
ce qui passe, parce qu’il a plus d’énergie que ce qui passe. Cette relation s’appelle distance dans le monde physique ; 
proximité dans le monde psychique. La simultanéité dans le monde psychique s’établit dans le dialogue qui consiste 
dans la création d’un espace entre deux personnes, au moins. Car une relation simultanée est un espace. L’espace est 
liberté, car il n’y a pas de liberté si on n’est pas capable de sortir de soi-même, mais on ne peut sortir hors de soi, s’il 
n’y a pas d’espace. Si l’esprit ouvre des espaces, alors il est unité dans la diversité, parce qu’un espace est un et multiple 
en même temps. Mais il est actuel, ce n’est pas un processus. Or, une unité dans la diversité ou une diversité dans 
l’unité est ce que nous appelons un dialogue. L’esprit est dialogue ou amour. Sans amour, il n’y a pas de dialogue. 
Mais l’esprit est aussi amour. » Ibid., p. 255.  
811 Voir M. MORALES BORRERO, La geometría místíca del alma en la literatura española del Siglo de Oro, Madrid, 
Fundación universitaria española, p. 22. Ibid., p. 256.  
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si la démarche thérésienne est un chemin vers l’intérieur, il n’est pas un repli sur soi. Au contraire, 
il conduit à une union intime avec tout. 
 
Dans sa manière de concevoir le processus de croissance spirituelle, Thérèse indique qu’« en 
dehors des murs d’enceinte s’étend le monde extérieur, dans l’appartement central se trouve Dieu. 
Entre ces deux lieux […] s’étendent les six demeures qui entourent la plus intérieure, la 
septième. »812 Cela indique un mouvement qui va dans le sens d’une intériorisation progressive 
vers le centre de l’âme où Dieu habite813. Les demeures les plus éloignées du centre de l’âme sont 
celles qui la mettent en contact avec le monde. Ainsi, « de la périphérie, l’âme part vers le centre 
d’elle-même pour s’y unir parfaitement à Dieu et vivre complètement dans sa lumière et sous sa 
motion ».814 Pour Thérèse, le développement de la vie spirituelle n’est pas linéaire : « il ne faut pas, 
dit-elle, vous figurer ces demeures les unes à la suite des autres, comme une enfilade 
d’appartements » mais, au contraire, l’âme doit « circuler librement dans les différentes 
demeures ».815 Le progrès spirituel signifie pour Thérèse se rapprocher progressivement de Dieu, 
de sa lumière. La croissance spirituelle se manifeste symboliquement dans la vision par le degré 
d’intensité de la lumière816. Dieu est notre fin et l’atteindre signifie être en son centre. 
 
S’appuyant sur les écrits de Denys L’Aréopagite et de Thomas d’Aquin, Alvira indique que la 
vision géométrique de l’âme va aussi influencer « la description des différents mouvements de 
l’âme lorsqu’elle est en contemplation ».817 Il s’agirait donc d’une réalité dont on peut tracer les 
                                                 
812 Edith STEIN. « Annexe II : Le Château de l’âme […], p. 264-265. 
813 Éric de RUS. Intériorité de la personne […], p. 70; Éric de RUS. L’art d’éduquer selon Edith Stein. Anthropologie, 
éducation, vie spirituelle, Paris, Éditions du Cerf, 2008, p. 79. 
814 Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 128. D’ailleurs, pour montrer ce processus, 
Thérèse se réfère à une autre métaphore, un palmier : « avant d’arriver à son fruit, on rencontre une multitude d’écorces 
dont il est entouré ». Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 1res Demeures, chapitre 2,  p. 977.  
815 Ibid., p. 977. 
816 Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 128. 
817 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 258. 
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déplacements. D’après ces auteurs, l’âme peut se mouvoir selon trois mouvements : direct818, en 
spirale819, et circulaire. Le mouvement circulaire de l’âme consiste : 
d’abord dans un repli du dehors vers le dedans et une rentrée en soi-même, qui s’opère 
par une inflexion uniforme de ses énergies spirituelles, évoluant désormais comme 
autour d’un centre fixe. D’où immunité de toute erreur, libération de la multiplicité des 
créatures, concentration et récollection de l’âme, en soi d’abord. Ainsi unifiée, l’âme, 
s’unissant aux puissances simples et unes, se laisse conduire vers le Beau et le Bien, 
qui est au-dessus de tout, toujours identique à soi, sans commencement ni fin.820  
 
D’après Thomas d’Aquin. « le mouvement circulaire, n’ayant ni commencement, ni fin, se 
développe uniformément autour d’un centre ».821 Néanmoins, pour parvenir à cette uniformité, 
l’âme doit vaincre deux obstacles : « la dispersion (d’où la nécessité du recueillement) et le discours 
de la raison (qui doit rester en repos dans l’acte de la contemplation) ».822 C’est ainsi que Thomas 
d’Aquin, en accord avec Denys l’Aréopagite, rappelle que seule l’immobilité relève du mouvement 
circulaire. Il ajoute aussi que « l’acte de l’entendement appelé contemplation peut être considéré 
comme un “mouvement” en ce sens que le mouvement est l’acte de ce qui est imparfait, selon le 
dire d’Aristote ».823 Voilà pourquoi Alvira appelle « mouvements » les opérations de 
l’entendement qu’elle divise selon les trois formes : 
Circulaire : quand il se produit uniformément autour d’un même centre. 
Droit ou direct : quand il va directement d’un point à un autre. 
Spiral : quand il s’agit d’un mouvement intermédiaire entre les deux. 
Par conséquent, les opérations intellectuelles où l’on observe une uniformité parfaite 
sont comparées au mouvement circulaire; si elles passent d’une vérité à l’autre, au 
                                                 
818 Dans le premier cas, lorsqu’il s’agit d’un mouvement direct, l’âme « se meut directement quand, sans entrer en soi, 
sans s’infléchir à l’intérieur par le mouvement intellectuel, elle va tout droit vers les réalités qui sont autour d’elle, et, 
par les choses extérieures, comme par autant de symboles variés et multiples, est appelée aux contemplations simples 
et unifiées ». PSEUDO-DENYS L’ARÉOPAGITE. De Divinis Nominibus, 4, par. 9, cité par Maria Isabel ALVIRA. 
Vision de l’homme […], p. 258. D’après Thomas d’Aquin, le mouvement est rectiligne quand « le progrès discursif de 
la raison s’effectue des choses sensibles selon l’ordre naturel de la raison ». SAINT THOMAS D’AQUIN. Sum. theol., 
IIa-IIae, q. 180, a.6, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 258. 
819 Dans le second cas, l’âme « se meut, par un mouvement en spirale, quand, selon la mesure de sa capacité, elle est 
illuminée par des notions divines, non pas seulement selon un mode intellectuel et uniforme, mais en pensant, en 
discourant, en passant d’une pensée à une autre, comme par des actes qui évoluent en s’entrecroisant ». PSEUDO-
DENYS L’ARÉOPAGITE. De Divinis Nominibus, 4 par. 9, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], 
p. 258. Pour Thomas d’Aquin, ce mouvement en spirale qui s’effectue « selon les illuminations divines » est composé 
de deux mouvements, direct et circulaire. SAINT THOMAS D’AQUIN. Sum. theol., IIa-IIae, q. 180, a.6, cité par 
Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 258. 
820 PSEUDO-DENYS L’ARÉOPAGITE. De Divinis Nominibus, 4 par. 9, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de 
l’homme […], p. 258. 
821 SAINT THOMAS D’AQUIN. Sum. theol., IIa-IIae, q. 180, a.6, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme 
[…], p. 258. 
822 Ibid., p. 259. 
823 Voir ARISTOTE. De l’âme, III, Paris, Les Belles Lettres, 1966, ch. 7, p. 84. Ibid., p. 259. 
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mouvement direct; si elles possèdent en même temps uniformité et passage à une autre 
vérité, au mouvement spiral824.825 
 
Si Thérèse ne fait aucune description explicite des mouvements de l’âme, il semble, selon Alvira, 
que la description de la contemplation parfaite s’accorde « avec le mouvement circulaire, qui se 
développe uniformément autour d’un centre ».826 Or, le centre de l’âme est la demeure de Dieu.827 
En outre, Dieu est l’habitation de la personne. Alvira conclut en disant que « pour l’homme, être 
c’est habiter, et habiter c’est être. Or l’habitation de l’homme n’est autre que Dieu : c’est pourquoi 
nous sommes en Dieu et nous sommes Dieu (par participation). » Par ailleurs, elle ajoute 
qu’« aimer signifie être dans l’autre. Or habiter c’est cela. Dieu est le centre de l’homme. Celui-ci 
est pleinement lorsqu’il se trouve dans ce centre. Autrement il est décentré, désaxé. »828  
 
Thérèse répète avec insistance que « les progrès spirituels de l’âme ne ressemblent pas à la 
croissance du corps humain qui reste fixé sans décroître à la taille qu’il a acquise. L’âme monte et 
descend. Rien de plus normal que ce mouvement de va-et-vient d’une âme fixée habituellement en 
une Demeure qui revient parfois en arrière ou monte dans les Demeures supérieures. »829 
D’ailleurs, à plusieurs reprises, Thérèse mentionne qu’il est possible pour une âme qui se trouve 
dans une Demeure de faire certaines expériences spirituelles qui concerne une Demeure plus 
intérieure. Ce sont des grâces que Dieu accorde à des personnes pour les encourager à persévérer 
sur le chemin et leur donner un avant-goût de ce qui les attend dans les Demeures les plus 
profondes. Voilà pourquoi Thérèse nous met en garde contre « toute interprétation par analogie 
facile mais erronée ».830 La démarche spirituelle de Thérèse peut donner « l’impression qu’il est 
aisé de discerner les progrès d’une âme et de la situer en cette progression. Par contre, l’examen de 
multiples cas concrets découvre la complexité vivante des âmes et le mystère de la croissance 
                                                 
824 Voir SAINT THOMAS D’AQUIN. Sum. Theol., IIa-IIae, q. 180, a.6. Ibid., p. 259.  
825 Ibid., p. 259. 
826 Ibid., p. 259. 
827 Comme le souligne Alvira, si Thérèse utilise le plus souvent le terme « centre », elle a aussi  recours à différents 
termes comme « la partie la plus intime » de l’âme, ou « la plus profonde », « ciel empyrée », « cellier », « brasier 
d’amour », etc. D’ailleurs,  notre auteure fait trois remarques à propos de ce centre ou les 7es Demeures : « 1) c’est 
dans cette “demeure” qu’a lieu la vision intellectuelle de la Sainte Trinité; 2) le démon n’y a aucun accès; 3) la paix y 
règne. » Ibid., p. 260. 
828 Ibid., p. 264. 
829 Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p 429. 
830 Ibid., p. 136. 
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spirituelle ».831 L’enseignement de Thérèse est précieux, étant à la fois « souple et vivant, précis et 
respectueux du mystère ».832  
 
3.1.1. Le but recherché : perfection ou amour de Dieu 
Thérèse constate que nombreuses sont les personnes qui se trouvent à l’extérieur de leur être 
profond, en dehors du Château intérieur, au centre duquel se trouve Dieu; elles ne cherchent pas à 
se connaître elles-mêmes pour découvrir les trésors qui l’habitent.833 D’après, Alvira, les personnes 
tournées vers l’extérieur sont infirmes, ce qui signale « un état de faiblesse, d’imperfection », car 
elles ont renoncé à se comprendre et restent étrangères à elles-mêmes.834 En effet, les personnes 
qui cherchent leur identité dans le monde extérieur se font une idée de leur valeur liée à une 
connaissance de soi qui reste parfois superficielle puisqu’elle est orientée vers les apparences.835 
D’ailleurs, Thérèse souligne l’impossibilité pour les personnes de trouver  leur identité à l’extérieur 
d’elles-mêmes. Étant penchées constamment en dehors d’elles-mêmes, elles sont dans un état de 
dissipation et manque de stabilité. Elles sont ainsi « dépendantes de leurs sens et de leurs passions » 
et « ne se possèdent pas elles-mêmes ».836 Or, selon elle, le savoir exige une stabilité et l’homme 
extérieur peut difficilement l’atteindre car il n’est pas stable. Voilà pourquoi, pour surmonter cet 
état de dissipation, Thérèse conseille à l’âme de rentrer au-dedans d’elle-même. Pour ce faire, elle 
                                                 
831 Thérèse rappelle que l’intervention de Dieu dans l’âme demeure un mystère, car « Dieu accorde ses dons quand il 
veut, comme il veut, et à qui il veut » (cf. Mt 20, 13) et « déconcerte notre raison en bouleversant nos conceptions dans 
ce domaine » (p. 136). Ibid., p. 132. 
832 Elle veut que « nous prenions contact avec le mystère qui entoure la croissance spirituelle », avec cette obscurité 
« qui rend plus prudent, plus humble dans les jugements » et apprend à respecter l’intervention divine (p. 136-137). 
Thérèse propose des jalons dans l’obscurité où « subsistent et y brillent comme des points lumineux dans la nuit », une 
vision « large et précise du chemin à parcourir sur la route qui va vers l’infini » (p. 137-138). Ibid., p. 138. 
833 « Beaucoup d’âmes, écrit-elle, restent dans l’enceinte extérieure, où se tiennent les gardes. Elles ne se mettent pas 
en peine de pénétrer à l’intérieur et de savoir ce que contient une si riche demeure, ni quel est celui qui l’habite, ni 
même quels appartements elle renferme. » Ces âmes, ajoute-t-elle, « qui ne font pas oraison ressemblent à un corps 
paralysé ou perclus, qui a des pieds et des mains, mais qui ne peut les mouvoir. Et en effet, il se rencontre des âmes si 
malades et si habitués à vivre au milieu des choses extérieures, qu’il n’y a pas moyen de les en extraire : elles semblent 
impuissantes à rentrer en elles-mêmes. Par une longue habitude de vivre avec les reptiles et les bêtes qui sont aux 
alentours du château, elles leurs sont devenues presque semblables. Elles, si nobles par nature et capables de converser 
avec Dieu même, se trouvent comme frappées d’impuissance. » Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 1res 
Demeures, chapitre premier, p. 971-972. 
834 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 104. 
835 De même, comme l’indique Ahlgren : « often our understanding our personhood has been derived primarily from 
what others have taught us about ourselves, from our social norms and values, or from the personas we develop in any 
number of interpersonal and professional spheres. In others words, we typically live disconnected from the deeper 
sense of personhood that can transcend our existential circumstances. » Gillian T. W. AHLGREN. Entering Teresa of 
Avila’s Interior Castle […], p. 24. 
836 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 105. 
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invite les personnes à se recueillir. Le recueillement n’est pas pour Thérèse, « une technique de 
concentration ou de maîtrise de soi », mais il se présente plutôt comme méthode d’oraison, c’est-
à-dire « contact et communication avec Dieu ».837 Thérèse ne s’adresse pas à ces « âmes 
percluses » qui ont besoin du secours de Dieu pour leur commander de se lever, mais à « ces autres 
âmes qui, d’une façon ou d’une autre, entrent dans le château ».838 Autrement dit, notre auteure 
s’adresse à la personne qui s’est éloignée de Dieu et qui désire se rapprocher de Lui en parcourant 
le chemin vers la perfection, et non pas à celle qui s’est séparée de Dieu. 
 
Si l’œuvre thérésienne affirme que la personne est fait à l’image de Dieu, on voit apparaître 
constamment « l’un des paradoxes qui caractérisent la nature humaine : son néant et sa haute 
dignité, sa misère et sa grandeur ».839 En effet, en même temps qu’elle dépeint la misère de la 
personne, notre auteure se plaît à décrire sa grandeur. Les deux affirmations révèlent « la totale 
vérité de l’homme ». D’après Alvira, Thérèse « ne s’attarde pas sur sa grandeur, qui lui apparaît 
aussi évidente que son néant. La découverte de ce dernier montre à l’homme sa propre supériorité, 
car seul un être transcendant peut se rendre compte de ses propres limites. La perception de sa 
propre finitude et l’insatisfaction qu’elle suscite en lui révèlent son infinitude. » 840 D’ailleurs, selon 
l’auteure, Thérèse distingue chez la personne deux formes de noblesse, l’une naturelle et l’autre 
surnaturelle.841 Or la noblesse surnaturelle réclame la noblesse naturelle puisque la grâce 
présuppose la nature. C’est pourquoi Thérèse « nous rappelle en premier lieu la noblesse 
constitutive de l’âme, fondement des grâces extraordinaires dont elle peut être enrichit ».842 En 
décrivant la beauté de l’âme, elle veut nous montrer que « l’union avec Dieu est possible dans cette 
vie et qu’elle se réalise au centre de notre âme, qui devient ainsi le ciel ». De plus, Thérèse soutient 
non seulement que l’amitié avec Dieu est possible dans cette vie mais qu’« elle l’est pour tout le 
monde ».843 Cette idée qui prédomine dans l’œuvre thérésienne est aussi inhérente à toute la 
                                                 
837 Ibid., p. 106. 
838 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 1res Demeures, chapitre premier, p. 973. 
839 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 142. 
840 Ibid., p. 152. 
841 En effet, « la grandeur que toute âme possède de manière ontologique est à distinguer de la perfection et de la beauté 
qu’elle peut acquérir, lorsqu’en se disposant convenablement, elle se laisse envahir par la grâce de Dieu. De même que 
l’homme possède à la fois une misère ontologique et une misère qui est le fruit du désordre produit par le péché, il 
possède aussi une noblesse ontologique et une noblesse qui résulte de la présence de Dieu en lui par la grâce. » Ibid., 
p. 152. 
842 Ibid., p. 152. 
843 Ibid., p. 153. 
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mystique du Siècle d’or. Voilà pourquoi cette amitié « doit nous amener à un amour transformant, 
car l’homme a été élevé par la grâce à participer dès ici-bas de la nature divine. Et même si la 
transformation ne peut être parfaite qu’au ciel, l’homme a été invité à devenir “Dieu par 
participation”844. »845  
 
Quelle est la conception de la perfection chez Thérèse? D’après Alvira, la perfection « signifie 
d’abord finition. Une chose ou une action est parfaite lorsqu’elle est achevée. Un être est parfait 
lorsqu’il atteint sa finalité ultime. » En effet, à sa naissance, la personne est en quelque sorte un 
édifice inachevé du point de vue physique, intellectuel et moral. « Or, toute construction suppose 
un but et une méthode. La finalité de l’homme s’identifie donc avec sa perfection. ».846 Ainsi, pour 
Thérèse, la finalité de la personne consiste dans son union à Dieu. C’est là aussi qu’elle trouve sa 
propre perfection. Nous avons déjà signalé que cette union implique d’aimer Dieu, ce qui veut dire, 
pour notre auteur, rendre la volonté humaine conforme à la volonté divine. « L’amour unit, tout en 
respectant l’altérité. »847 La perfection est certainement un but difficile à atteindre, mais non 
inaccessible selon Thérèse. En effet, elle fait une distinction entre la perfection qu’on peut obtenir 
par voie ordinaire et par voie extraordinaire ou mystique. D’après notre auteure, « Dieu appelle 
toutes les âmes à la perfection, mais réserve à certaines la voie des faveurs mystiques ».848 Cela 
confirme donc l’immanence du divin en l’être humain. De plus, elle nous rappelle que les voies 
sont variées pour aller vers Dieu. Toutes les âmes ne sont pas appelées à la contemplation qui ne 
dépend pas de notre choix, car elle est un don de Dieu.849 Si Dieu accorde à certaines âmes des 





                                                 
844 SAINT JEAN DE LA CROIX. La Montée du Carmel, livre II. Chapitre 4, p. 112. Voir aussi La Nuit Obscure, II, 
chapitre 20, p. 645. Ibid., p. 153. 
845 Ibid., p. 154. 
846 Ibid., p. 154. 
847 Il est à noter que « perfection, conformité de volontés, amour, union, sainteté sont des synonymes » pour Thérèse, 
tout comme pour saint Jean de la Croix. Ibid., p. 155. 
848 Ibid., p. 155. 
849 Voir Thérèse D’AVILA. « Chemin de perfection », chapitre 17, p. 762. Ibid., p. 156. 
850 Voir Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 1res Demeures, chapitre 1, p. 971. Ibid., p. 156. 
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3.2. La méthode – ascèse et grâce – et les moyens requis 
Suivant de nombreux auteurs de la Renaissance, Thérèse insiste sur l’importance de la méthode. 
Comme le fait remarquer Alvira, le théologien Melchior Cano exprime une des constantes du 
siècle851 : « Ascètes, mystiques, conquistadors, écrivains, artistes, tous en quête de chemins sûrs et 
rapides. »852 Notre auteure revient souvent sur la question de la méthode, surtout lorsqu’elle parle 
de sa manière de prier : la prière de recueillement comme méthode d’intériorisation. Si elle nous 
invite à nous recueillir, Thérèse « est consciente de la difficulté que cette méthode renferme et de 
l’effort qu’elle réclame de notre part ». Ainsi, pour parvenir au recueillement, elle montre qu’il 
importe de procéder « de manière pédagogique, en évitant de “brutaliser” l’âme ».853 D’ailleurs, 
quel que soit la voie (ordinaire ou extraordinaire) pour parvenir à la perfection, la méthode est 
essentiellement la même. D’une part, un travail d’ascèse est requis, « afin de se disposer à cette 
union » à recevoir la grâce divine. D’autre part, il y a la grâce que Dieu accorde à l’âme humaine. 
« D’où l’importance du travail ascétique, des dispositions qui permettent à Dieu d’agir 
librement ».854 La perfection de l’humain est clairement une œuvre à deux qui nécessite la liberté 
de la personne et la liberté de Dieu. Selon la philosophe, la grâce « présuppose, respecte, guérit et 
perfectionne la nature » afin que Dieu transforme et divinise la personne.855 Thérèse insiste 
constamment sur l’importance de créer les conditions, les dispositions humaines nécessaires pour 
que la grâce divine se diffuse dans la personne. D’après Alvira, cette disposition comprend 
essentiellement deux aspects : 1) l’acquisition des vertus; 2) la pratique de l’oraison ou dialogue 
avec Dieu856.  
                                                 
851 « Je me suis souvent demandé en moi-même qui a fait plus de bien aux hommes : celui qui a apporté une abondance 
de matériel aux diverses disciplines ou celui qui a préparé la méthode et le chemin à travers lesquels elles seraient 
enseignées avec ordre, de manière plus facile et agréable? Nous devons beaucoup aux inventeurs, mais beaucoup aussi 
à ceux qui, avec ordre et art, ont adapté les choses inventées à l’usage de tous. » Melchior CANO. De Locis theologicis, 
Salamanticae, rxcud. Matias Gastius, 1563, prologue, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 107. 
852 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 108. 
853 Ibid., p. 109. 
854 Selon Alvira, « l’ascèse n’est autre chose que l’effort qui revient à l’homme dans la poursuite de sa perfection ». 
Ibid., p. 157.  
855 Elle ajoute : «Lorsque la grâce, c’est-à-dire la vie divine, est donnée à l’homme, alors celui-ci est élevé. Plus il aura 
de grâce, plus il sera transformé et divinisé, car le supérieur assume toujours l’inférieur : ce n’est pas l’homme qui 
humanise Dieu, c’est Dieu qui divinise l’homme. Nature et surnature ne sont pas deux réalités qui se superposent. Le 
mot « sur » (hyper) indique qu’il s’agit d’une réalité transcendante et gratuite. Dans la pratique, il n’est pas possible 
d’isoler ces deux principes d’action, car la grâce – quand elle existe – imprègne toutes les actions de l’homme, donnant 
une dimension surnaturelle au plus petit, au plus banal de ses actes. Mais ce qui ne peut pas être séparé dans la pratique, 
peut et doit être distingué conceptuellement, puisqu’il s’agit de deux principes distincts. Pour que la grâce puisse 
s’établir et agir dans l’homme, certaines conditions ou dispositions sont donc indispensables. » Ibid., p. 158. 
856 Ibid., p. 158. 
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3.2.1. L’acquisition des vertus 
Dans ses écrits, Thérèse ne cesse de revenir sur la nécessité des vertus.857 Selon Alvira, les vertus 
« sont des habitus ou des dispositions stables des puissances de l’âme, leur permettant de bien 
réaliser leurs propres opérations. Elles leur procurent l’agilité, la rapidité, la maîtrise, l’assurance, 
la force dont elles ont besoin pour bien agir. Une vertu ou bon habitus est donc, comme 
l’étymologie l’indique, un avoir (du latin habeo), une richesse. »858 Les vertus perfectionnent non 
seulement les puissances de l’âme – la mémoire, l’intelligence (entendement et contemplation) et 
la volonté (désir, amour et détermination) – mais aussi la personne toute entière. Ces habitus sont 
pour ainsi dire « son habit, et son habitat. Le bon habitus donne à l’homme la stabilité requise pour 
arriver à s’identifier lui-même. L’identité implique la stabilité. Or, l’homme qui n’est pas vertueux 
est comme le nomade qui ne se fixe nulle part et qui est privé en quelque sorte d’identité. Il est 
étranger à lui-même. Il n’a pas de maison. » Ainsi, les vertus construisent notre habitat qui peut 
accueillir Dieu, « où nous pouvons nous retrouver nous-mêmes et nous reconnaître ».859 De plus, 
en nous perfectionnant, les vertus nous humanisent et en nous enrichissant, elles nous intériorisent. 
Thérèse indique aussi que les vertus « ornent » l’édifice en rendant « l’âme bonne, mais aussi 
belle ».860 D’après Alvira, elles jouent un rôle éthique et esthétique. D’une part, elles disposent, 
ordonnent l’âme pour que la lumière passe et que Dieu soit vu. D’autre part, cette lumière semble 
jaillir de l’âme, de sorte qu’elle est belle à voir. Précisons qu’il existe, selon la tradition chrétienne, 
deux sortes de vertu : les vertus « naturelles » acquises par l’effort de la personne et les vertus 
« surnaturelles » ou infuses, « données par Dieu » afin que la personne puisse tendre de façon 
effective à la fin surnaturelle à laquelle elle est destinée.861 Selon Alvira, dans les textes thérésiens, 
la présence des vertus surnaturelles est notamment manifeste à la suite des faveurs mystiques.862 
                                                 
857 « Je dis donc que le Roi de gloire ne viendra pas à notre âme – j’entends pour lui être uni – si nous ne nous efforçons 
pas d’acquérir les grandes vertus. » Thérèse D’AVILA. « Chemin de perfection », chapitre 17, p. 762, cité  par Maria 
Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 159. D’après Alvira, Jean de la Croix s’exprime de façon identique : « les 
vertus, dit-il, sont “le moyen” et la disposition nécessaires pour l’union de l’âme avec Dieu ». SAINT JEAN DE LA 
CROIX. La Montée du Carmel, livre II, chapitre 5, p. 117, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], 
p. 159.  
858 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 159.  
859 D’ailleurs, Thérèse dit toujours que « Dieu habite en notre âme ou château intérieur (en espagnol està, ce qui 
implique l’idée d’espace). Or Dieu ne demeure, par la grâce, que dans une âme vertueuse. Il semble donc que les vertus 
constituent les murs de l’édifice. » (p. 159-160) Ibid., p. 159. 
860 Voir Thérèse D’AVILA. « Chemin de perfection », chapitre 28, p. 805. Ibid., p. 160. 
861 Elle ajoute : « Or, de même que la grâce présuppose la nature, de même les vertus naturelles réclament pour leur 
existence des vertus naturelles. » Ibid., p. 160. 
862 Voir Thérèse D’AVILA. « Livre de la vie », chapitre 17, p. 120; Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 
6es Demeures, chapitre 9, p. 1122. Ibid., p. 160. 
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Thérèse signale aussi la croissance des vertus « comme l’un des effets qui prouvent l’intervention 
de Dieu dans l’âme ».863 
 
D’après Alvira, les différents textes thérésiens montrent clairement que l’amour est la vertu 
principale, considérée comme une fin. Toutes les autres vertus peuvent être comprises « comme 
des moyens pour parvenir à la fin, ou comme un rayonnement de celle-ci, selon que nous les 
prenons comme des échelons à gravir dans l’approfondissement de l’amour de Dieu, ou comme 
une expression de cet amour ».864 Par ailleurs, Alvira met en relief quelques traits de la vertu chez 
Thérèse. En premier lieu, la vertu est un savoir – une connaissance – et un pouvoir – une volonté. 
En second lieu, posséder la vertu « universalise » la personne. En troisième lieu, la vertu « donne 
la capacité de réaliser ce qu’elle signifie », c’est-à-dire qu’elle confère un pouvoir « sur nous-
mêmes (en maîtrisant nos passions), sur les ennemis de notre perfection et même sur le temps, car 
la vertu est un savoir qui nous apprend à retenir le passé et à dominer le futur ».865 Ainsi, les vertus 
ordonnent l’âme pour que toutes les actions humaines se dirigent vers leur fin.866 En quatrième 
lieu, les vertus « augmentent les forces de l’âme » qui a été affaiblie par le péché.867 La vertu est 
donc une force active, « car elle se perfectionne elle-même et perfectionne l’homme à travers des 
actes concrets ».868 Enfin, comme les vertus ne sont jamais définitivement acquises, il importe de 
veiller constamment à leur conservation et à leur accroissement.  
 
                                                 
863 Voir Thérèse D’AVILA. « Livre de la vie », chapitre 28, p. 214. Ibid., p. 160. 
864 Ainsi, la première signification correspond « aux moyens ascétiques » alors que la deuxième « est plus mystique et 
apparaît toujours dans la description des effets produits par les faveurs extraordinaires. Elle constate en effet que le 
fruit essentiel de sa plus grande union à Dieu est l’accroissement des vertus. La vertu semble être pour sainte Thérèse 
la seule richesse qu’elle souhaite posséder, en dehors de Dieu Lui-même. » Ibid., p. 161. 
865 Ibid., p. 161. D’ailleurs, comme le fait remarquer Marcel Lépée, la vertu est « selon le sens premier du mot, 
puissance, et, parce qu’elle est puissance, libération. […] En somme, par la vertu, l’âme échappe en même temps au 
mécanisme et au désordre. Elle ordonne toutes les choses, à commencer par soi, à la fin qu’elle a choisie. La 
personnalité nouvelle est un système de vertus. » Marcel LÉPÉE. Le réalisme chrétien chez sainte Thérèse d’Avila, 
Paris, Desclée de Brouwer, 1947, p. 108, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 162. 
866 Si les vertus sont multiples, la fin de la vie humaine est toutefois unique. « Cette unité explique la connexion qui 
existe entre les vertus ». Selon l’auteur, cette connexion a été clairement exprimée dans l’histoire de la philosophie, 
notamment par Aristote, par les stoïciens, par Thomas d’Aquin. « Quand on commence à acquérir une vertu, on 
acquiert peu à peu toutes les autres. Le contraire est aussi vrai : la perte d’une vertu entraîne la perte successive de 
toutes les autres vertus. La thèse finale se trouve dans le Protagoras de Platon et c’est une thèse socratique, à savoir 
l’affirmation de l’unité de la vertu : la vertu est une. »  Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 163. 
867 Thérèse D’AVILA. « Chemin de perfection », chapitre 15, p. 751-752, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de 
l’homme […], p. 163. 
868 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 163. 
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Quelles sont les principales vertus traitées par Thérèse? Notre auteure indique quatre vertus qui 
sont nécessaires et absolument liées : 1) l’amour mutuel; 2) l’humilité véritable; 3) le détachement 
de tout ce qui est créé et; 4) la magnanimité.869 Ayant déjà étudié la vertu de l’amour, nous n’y 
reviendrons pas. Notre attention se concentre sur l’humilité, le détachement et la magnanimité.  
 
L’humilité 
D’après Alvira, la connaissance de soi doit amener la personne à reconnaître et à accepter sa 
condition misérable et son néant. Dans la tradition chrétienne, ce savoir s’appelle humilité, c’est-
à-dire « la vérité sur soi-même ».870 Chez Thérèse, l’humilité joue « le rôle de fondement de 
l’édifice humain ». En effet, toute vraie perfection est basée sur une humble connaissance de soi-
même. Or l’orgueil consiste « à se prendre pour Dieu le Père. Devenant sa propre fin, l’homme se 
coupe de Dieu et se met dans l’impossibilité de trouver son identité. »871 Selon la philosophe, 
Thérèse indique plusieurs moyens possibles pour cultiver l’humilité et se connaître : 1) la 
connaissance de Dieu872; 2) la méditation de l’Humanité du Christ873; 3) l’action874; 4) la 
                                                 
869 Concernant l’humilité, elle dit : « ce point, auquel je ne donne que la dernière place, est cependant le principal, et il 
embrasse tous les autres ». Thérèse D’AVILA. « Chemin de perfection », chapitre 4, p. 712, cité par Maria Isabel 
ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 164; Thérèse D’AVILA. « Chemin de perfection », chapitre 15, p. 754, cité par 
Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p.164. 
870 Selon Alvira, la personne en effet n’est qu’une créature, elle n’est pas Dieu, ce qui rappelle la faiblesse de notre 
condition. Notre nature est limitée, périssable et davantage affaiblie par le péché. Ibid., p. 142. 
871 Ibid., p. 143-144. 
872 Thérèse insiste sur la connaissance de Dieu, « sur l’importance de porter son regard sur Dieu pour bien nous 
connaître ». Ibid., p. 144. 
873 Cette méditation permet de suivre « le plus parfait des modèles ». Ibid., p. 145.  
874 Pour Thérèse l’action « permet de faire connaître à l’homme ce qu’il est et jusqu’où va sa propre vertu ». En effet, 
étant une forme d’expression, l’action « est quelque chose d’essentiel pour l’autoconstitution du moi ». Ibid., p. 146. 
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tentation875; 5) les épreuves876; 6) les chutes877; 7) le jugement des autres878; 8) le dialogue avec 
Dieu879 et; 9) les faveurs mystiques880. 
 
Le détachement 
Par ailleurs, selon Alvira, Thérèse nous invite à un détachement à divers niveaux : le monde avec 
ses biens; le temps; les personnes aimées et; soi-même. Autrement dit, Thérèse « passe en revue 
tout ce qui peut être l’objet du désir de l’homme, tout ce qui pourrait en définitive l’attirer ou le 
séduire, pour l’inciter ensuite à ne pas s’y attacher ». Notons tout d’abord que même si Thérèse 
considère le monde de façon positive, c’est-à-dire qu’il est bon parce qu’il a été créé par Dieu, il 
« est contingent et limité ».881 Puis, Alvira met en perspective des principes qui régissent la 
dialectique avoir – ne pas avoir dans l’anthropologie thérésienne : 1) valeur de la possession 
                                                 
875 La tentation est une réalité très subtile par laquelle on parvient aussi à la connaissance de soi. De fait, « c’est 
seulement lorsque l’homme arrive à individualiser la tentation comme telle, qu’il découvre en lui une foncière tendance 
à se laisser guider par l’apparence. Or, le propre de l’homme, tant qu’il est dans ce monde, est de pouvoir être trompé, 
même dans l’orientation fondamentale de sa vie. Si la tentation n’existait pas, la condition morale de l’homme 
n’existerait pas non plus. » Ibid., p. 146. 
876 Les épreuves sont pour Thérèse une grande grâce que Dieu nous accorde puisqu’elles font progresser l’âme. D’après 
Alvira, l’épreuve est en effet « une difficulté qui nous oblige à amplifier notre regard. Si nous n’avions pas d’épreuves, 
il nous serait beaucoup plus difficile de dépasser les limites à l’intérieur desquelles se déroule notre vie quotidienne. » 
D’ailleurs, l’épreuve est une frontière qui « renferme une difficulté, mais constitue en même temps une référence à un 
au-delà. En nous renvoyant à un au-delà, l’épreuve nous enseigne que la condition humaine est plus universelle, qu’elle 
est en quelque sorte infinie. » Ibid., p. 147.  
877 Les chutes sont pour notre auteure des occasions permettant de tirer profit de nos propres erreurs; c’est là que réside 
une profonde sagesse. En effet dans sa condition présente, la personne « commet des erreurs et des fautes aussi bien 
au niveau de sa connaissance que de sa volonté. D’après Thérèse, les fautes commises « doivent nous servir comme 
moyen d’apprentissage intellectuel et moral ». En effet, il est plus difficile, pour la personne, « de tirer profit de ses 
propres succès », alors que « l’échec semble être un bien meilleur maître ». Les difficultés sont plutôt des opportunités. 
D’ailleurs, « les chutes ont parfois un sens ». L’essentiel n'est pas « le fait de ne jamais commettre de fautes » mais 
celui « de se relever toujours et recommencer sans cesse ». Ibid., p. 147-148. 
878 Thérèse souligne son importance lorsqu’elle déclare : « ceux qui nous observent avec affection et désir de notre 
progrès spirituel nous connaissent toujours beaucoup mieux que nous ne nous connaissons nous-mêmes ». Thérèse 
D’AVILA. « Livre de la vie », chapitre 16, p. 118, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 149. 
Toutefois, deux conditions sont requises afin que l’intérêt qu’autrui nous porte ne soit pas nuisible : « 1) Que l’on 
recherche à être connu pour recevoir une aide, c’est-à-dire que les autres corrigent nos défauts; 2) Que les autres 
cherchent à nous connaître et à nous aider par amour ». Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 149. 
879 Le dialogue avec Dieu permet de cultiver l’humilité « comme le vrai savoir sur soi-même ». Ibid., p. 149. 
880 Enfin, c’est dans les faveurs mystiques, « lorsque l’âme jouit d’une union particulière avec Dieu, qu’elle découvre 
avec le plus de clarté la vérité de son propre néant ». Il s’agit ici d’une humilité vraie et éclairée par la lumière divine. 
La connaissance de soi s’approfondit au contact de Dieu qui est lumière; « plus nous sommes près de Lui, plus notre 
connaissance est éclairée ». D’après les écrits thérésiens, « le pouvoir de l’homme est sa faiblesse, car plus il reconnaît 
qu’il ne peut rien par lui-même, plus il s’unit à Dieu par amour et plus il participe à son pouvoir ». Ibid., p. 150-151. 
881 Ibid., p. 171 
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spirituelle882; 2) valeur de la propriété matérielle883; 3) nécessité du détachement884; 4) possession 
de Dieu à travers l’amour885; 5) détachement du moi réflexif 886; 6) détachement de l’espoir en 
faveur de l’espérance887; 7) détachement et maîtrise du monde888; 8) détachement et sécurité 
personnelle889. Ensuite, selon Alvira, la caducité des biens matériels est un stimulant de 
l’espérance. En effet, comme ils sont limités et temporels, « la volonté humaine, capable d’infini, 
ne peut nullement trouver son repos dans ce qui est particulier et passager ».890 Voilà pourquoi les 
âmes parvenues au sommet de la vie spirituelle sont profondément détachées de tout, car elles 
incarnent l’anéantissement de soi. 
 
La magnanimité 
Enfin, les vertus de l’humilité et du détachement nous amène à étudier une troisième vertu, celle 
de la magnanimité. En effet, la magnanimité pousse la personne « à la réalisation de grandes 
choses, en faisant abstraction de leur difficulté ».891 L’obtention de ce but si élevé qu’est l’amour 
de Dieu se présente dans l’œuvre thérésienne comme une conquête qui réclame une lutte et qui 
requiert par conséquent la vertu du courage. Selon Alvira, il s’agit d’une invitation au dépassement 
                                                 
882 Thérèse accorde une grande importance à la possession spirituelle qui requiert le détachement matériel; elle est 
« une condition sine qua non pour obtenir les biens spirituels ». Le langage est, pour notre auteure, fondamental pour 
communiquer avec Dieu et avec tous les humains. Quant à la possession de la science, comme nous l’avons déjà dit, 
elle est aussi très importante. Ibid., p. 173. 
883 Pour Thérèse, « l’acceptation de la possession semble nécessaire pour le développement normal de l’homme : 
dépourvu de toute possession spirituelle, intellectuelle et même matérielle, l’homme n’est pas humain. Par conséquent, 
la philosophie de l’avoir est tout à fait acceptée par sainte Thérèse. » Alvira conclut que « le renoncement aux biens 
matériels ne peut pas être total, car l’homme doit vivre au sein de la société civile et dans le monde. D’autre part, le 
renoncement relatif pratiqué par sainte Thérèse elle-même et par ses religieuses a pour but de rendre plus manifeste la 
présence de Dieu dans le monde. C’est ce qui constitue la valeur exemplaire de la vie monastique. » Ibid., p. 175. 
884 Le détachement s’applique non seulement aux biens matériels mais encore à l’honneur, aux vertus et jusqu’aux 
faveurs divines. En effet, la personne a souvent « la tentation de considérer la propriété comme le but de ses actes », 
ce qui entraîne « le danger de se complaire dans sa propre vertu, dans ses propres biens matériels, etc. » Ibid., p. 176. 
885 « La condition sine qua non de cet amour est cependant l’anéantissement mystique. » Ibid., p. 179. 
886 Dans l’amour, ce détachement est requis : « il permet de se donner à l’Autre. Sans ce détachement, l’amour est 
impossible. » Ibid., p. 181. 
887 « L’espoir repose sur un désir du particulier. L’espérance se réfère à l’infini. Pour atteindre l’espérance, il faut donc 
renoncer à l’espoir. » Ibid., p. 181. 
888 « Le détachement et la domination sont par conséquent les deux faces d’une même monnaie. » En effet, pour 
Thérèse, être dominé par les biens du monde signifie devenir esclave du péché, ce qui conduit nécessairement à la 
désespérance. Ibid., p. 182. 
889 Le détachement suppose « que l’on accepte de vivre dans l’oubli de la sécurité personnelle ». D’ailleurs, « le 
manque d’espérance oblige l’homme à chercher la sécurité ». Ibid., p. 184-185. 
890 Ibid., p. 186. 
891 Voir SAINT THOMAS, Sum. theol. IIa – IIae, q. 129-134. En effet, selon Thérèse, le but que la personne doit 
atteindre « est un but élevé, ardu, difficile, mais possible. S’il ne l’était pas, il ne serait pas l’objet de l’espérance » 
mais une pure illusion, un rêve inaccessible. Ibid., p. 191. 
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de soi, à la transcendance et à l’héroïsme, avec l’exercice du courage que cela comporte. « En effet, 
pour la mystique castillane, la vraie vie humaine est celle qui devient divine. Pour cela, il faut que 
toutes les vertus humaines soient élevées à la condition des vertus surnaturelles, de façon à ce que 
toute la vie humaine892 soit imprégnée par la vie divine. »893 
 
3.2.2. La pratique de l’oraison 
Thérèse propose la pratique de l’oraison ou dialogue avec Dieu, une méthode de recueillement, 
pour parvenir à la perfection.894. Le recueillement, que Thérèse a appris de ses lectures des auteurs 
franciscains, notamment Francisco de Osuna, « est l’exercice par lequel l’homme, se dégageant du 
monde extérieur, ramasse ses sens et ses puissances au-dedans de lui-même pour trouver l’Hôte 
divin qui habite à l’intérieur de son âme ».895 D’après Thérèse, c’est en se détournant du monde 
extérieur et en rentrant en soi-même par ce travail de recueillement que la personne trouvera la clef 
de son identité. D’après l’enseignement de Thérèse, il existe différents types de prière, mais la 
définition qu’elle donne de l’oraison mentale résume l’essence de toute oraison : « l’oraison 
mentale n’est pas autre chose qu’une amitié intime, un entretien fréquent, seul à seul avec Celui 
dont nous nous savons aimés ».896  
 
Nous pouvons distinguer deux catégories de prière dans cette voie de la contemplation. Il y a tout 
d’abord la prière ordinaire, celle qui est accessible à toutes les personnes et qui « requiert la grâce 
ordinaire de Dieu et l’effort personnel ». Ce sont les premières formes de prière que l’on trouve 
                                                 
892 Alvira parle de « vie humaine », et non pas de « vie de l’homme », car elle entend par « vie humaine » la vie de 
l’homme humanisé par les vertus. 
893  Le courage héroïque « qui fait suite à l’exercice du pur amour suppose une infinitude de la volonté comme pouvoir, 
c’est-à-dire une infinitude dans la détermination ». Si la force physique peut faire défaut, en revanche, « la force d’âme 
ne peut lui manquer. Voilà pourquoi Alvira affirme que« le courage nécessaire à un homme qui s’apprête à conquérir, 
pour Dieu, le monde entier et toutes les âmes est, dans un certain sens, beaucoup plus fort que celui qui consiste à offrir 
sa propre vie dans ce monde. Et ceci parce que la vie de ce monde peut être offerte en un instant, tandis que la lutte 
pour conquérir le monde suppose une donation continuelle et absolue de toutes les ressources personnelles, au 
dépassement constant de soi-même. » (p. 200) Ibid., p. 198.  
894 La personne est invitée « à s’adresser à Dieu, Lui parler, en établissant un dialogue d’amitié. Dieu, de son côté, lui 
ouvrira de la sorte ses trésors intérieurs, ses richesse, en un mot son intimité. C’est en cet échange, en ce dialogue, que 
consiste la prière. » D’ailleurs, si Thérèse trouve Dieu dans la nature, elle répète à maintes reprises, suivant Augustin, 
« que nous Le trouvons beaucoup mieux et plus facilement à l’intérieur de notre âme, et surtout que nous Le 
connaîtrons beaucoup plus à travers le dialogue intérieur avec Lui ». Il s’agit d’une connaissance concrète qui suppose 
l’amour, car c’est un savoir qui se transforme en vie. En effet, si cette connaissance ne débouchait pas sur l’amour de 
Dieu qui est vie, elle serait stérile. Ibid., p. 220. 
895 Ibid., p. 108. 
896 Thérèse D’AVILA. « Livre de la vie », chapitre 8, p. 62. 
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dans les trois premières demeures : 1) la prière vocale897; 2) la prière mentale où la raison discursive 
a le premier rôle898; 3) la prière mentale où la mémoire joue le rôle principal899. Elle est plus 
affective que la précédente. Puis, pour certaines personnes, il y a une prière extraordinaire, qui 
implique une action particulière de Dieu dans l’âme et qui dépend exclusivement de la volonté 
divine. C’est la prière mystique que Thérèse désigne sous le nom de contemplation. Elle peut 
prendre plusieurs formes : 1) le recueillement surnaturel – 4es Demeures900; 2) l’oraison de quiétude 
– 4es Demeures901; 3) l’oraison proprement mystique902, c’est-à-dire l’oraison d’union –  
                                                 
897 La prière vocale consiste « à s’adresser à Dieu, en utilisant des formules et des textes déjà fixés ». Ibid., p. 222. 
Ainsi, écrit Thérèse, « réciter le Paster noster ou l’Ave Maria, ou la prière que vous voudrez, c’est de l’oraison vocale ». 
Toutefois, Thérèse nous avertit que la prière vocale ne saurait être quelque chose de purement mécanique, elle doit 
être accompagnée de l’oraison mentale. Thérèse D’AVILA. « Chemin de perfection », chapitre 25, p. 793.  
898 Quant à la prière mentale, « elle consiste à peser et à bien comprendre ce que nous disons, à qui nous parlons et qui  
-nous sommes pour oser adresser la parole à un Souverain si auguste. Réfléchir à tout cela et à d’autres vérités de ce 
genre, comme par exemple le peu que nous avons fait pour lui et l’obligation où nous sommes à le servir, c’est de 
l’oraison mentale : il n’y a pas là d’autre mystère, et le mot, par conséquent, n’a pas de quoi vous effrayer. » Ibid., 
p. 793. Il s’agit ici de la prière mentale, associée à la méditation « qui comporte de nombreux raisonnements faits par 
l’entendement qui, à partir d’une vérité, en déduit d’autres ». Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 223. 
899 Toutefois, pour Thérèse, la prière mentale « ne peut être un simple exercice de l’entendement ». C’est pourquoi elle 
conseille une autre forme de prière mentale qui relève surtout de la mémoire, à laquelle elle a eu particulièrement 
recours. En effet, Thérèse a rencontré elle-même de grandes difficultés pour méditer. « J’ai passé plus de quatorze ans 
sans même pouvoir méditer, si ce n’est en lisant, et il doit y avoir bien des personnes dans ce cas. D’autres sont 
impuissantes à méditer, même à l’aide d’un livre. Elles ne sont capables que de prier vocalement : cela les fixe 
davantage. Enfin, il y a des esprits si volages, qu’ils ne peuvent s’attacher à rien et sont dans une agitation continuelle : 
à tel point que, s’ils veulent arrêter leur pensée sur Dieu, ils tombent en mille extravagances, mille scrupules et mille 
doutes. » Thérèse D’AVILA. « Chemin de perfection », chapitre 17, p. 760. Aussi ajoute Thérèse : « Ne pouvant 
discourir avec l’entendement, je cherchais à me représenter Jésus-Christ au-dedans de moi. » Thérèse D’AVILA. 
« Livre de la vie », chapitre 9, p. 67.  
900 Dans le recueillement surnaturel, « Dieu fait entrer l’âme dans un profond recueillement intérieur, qui la dispose 
aux faveurs ultérieures ». Ibid., p. 221. Comme l’écrit Thérèse, « il ne consiste ni à se mettre dans l’obscurité ni à 
fermer les yeux : il ne dépend nullement des choses extérieures. Et pourtant, sans le vouloir, on ferme les yeux et on 
désire la solitude. Alors se construit, mais sans le travail de l’art, le palais de l’oraison dont je viens de parler. Ici les 
sens et les objets extérieurs semblent perdre de leurs droits, afin que l’âme puisse recouvrer peu à peu les siens, qu’elle 
avait perdus. » Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », IVes Demeures, chapitre 3, p. 1025. D’ailleurs, notre 
auteure précise que « dans cet état, les sens et les puissances ne sont pas suspendus; ils restent libres, mais pour 
s’appliquer à Dieu ». Thérèse D’AVILA. « Les Relations », Relation 5, p. 378, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision 
de l’homme […], p. 221. 
901 Quant à l’oraison de quiétude, elle prend des formes diverses selon l’action de Dieu dans l’âme. Ce sont des 
moments très brefs où Dieu met les facultés de l’âme dans le repos : « Ici, en effet, l’âme se plonge dans la paix, ou, 
pour mieux dire, le Seigneur l’y plonge par sa présence, […]. Alors toutes les puissances s’apaisent, et l’âme comprend, 
par un mode de compréhension très différent de celui qui nous vient par le moyen des sens extérieurs, qu’elle est tout 
près de Dieu, et que, pour un peu, elle en viendrait à être par l’union une même chose avec lui. » Thérèse D’AVILA. 
« Chemin de perfection », chapitre 31, p. 814, cité par Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 221. Par 
ailleurs, selon Alvira, « dans la première oraison de quiétude décrite, seule la volonté est unie à Dieu. L’entendement 
et la mémoire sont libres. Dans la deuxième, seule la mémoire reste libre, alors que l’entendement et la volonté sont 
unis à Dieu. Toutes les puissances ne sont donc pas unies à Dieu dans cette prière. » Maria Isabel ALVIRA. Vision de 
l’homme […], p. 221. 
902 Enfin, pour l’oraison proprement mystique, Thérèse distingue trois stades de progrès, l’oraison d‘union, les 
fiançailles spirituelles et le mariage spirituel. Ibid., p. 222. 
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5es Demeures –, les fiançailles spirituelles – 6es Demeures –et le mariage spirituel – 7es Demeures.  
 
Même si les diverses formes d’oraison contemplative ne peuvent pas s’obtenir par nos efforts, on 
peut toutefois s’y préparer par la pratique du silence intérieur, la pratique de l’oraison. Dans le 
diagnostic, nous avons vu qu’avec la première fondation d’un monastère à la manière des 
Déchaussées, Thérèse a mis en place un nouveau style de vie axé sur la vie contemplative pour la 
communauté comptant treize sœurs. Afin de les éveiller à la présence de Dieu dans leur cœur, ìl y 
a l’obligation de la prière continuelle que l’on appelle aussi la prière de Jésus ou la prière du cœur, 
qui est au centre de la règle primitive du Carmel, qu’elle traduit de façon plus actualisée pour son 
époque en parlant d’oraison. De plus, les sœurs suivent certaines exigences très strictes, celles de 
la clôture, de la solitude, de la garde de la cellule et du silence. Précisons que cette manière de prier 
existe depuis les origines du christianisme, notamment mise en valeur par les pères du désert et les 
ordres monastiques, avant d’être théorisée au XVIe siècle par l’Ordre du Carmel, avec des 
mystiques comme Thérèse d’Avila et Jean de la Croix.  
 
De façon concrète, qu’est-ce que la pratique de l’oraison? Comme Thérèse ne s’attarde pas sur 
cette question dans ses écrits, nous avons eu recours au site de la famille carmélitaine qui en donne 
une description plus précise. Selon Le carmel en France, faire oraison, c’est décider de quitter, 
cesser ses activités, pour une activité placée sur un autre registre, celle de la rencontre avec Dieu.903 
Entrer en oraison implique une préparation au niveau du corps, du cœur et de l’Esprit. Dans un 
premier temps, il importe de prendre le temps d’accueillir son corps, de se poser et de trouver une 
position confortable qui nous garde éveiller. Avec son corps, on entre « en relation avec le cosmos, 
avec les autres et avec Dieu ». Accueillir son corps aide à se recueillir, à se recentrer, à 
s’intérioriser. Être attentif à sa respiration peut être un bon moyen de s’apaiser et de s’intérioriser. 
Dans un second temps, comme la rencontre se fait avec son cœur, il importe de prendre le temps 
de descendre dans son cœur pour découvrir ce qui l’habite. Cela veut dire prier à partir de son réel, 
du concret de sa vie et de son être. Enfin, dans un troisième temps, on a besoin de l’œuvre de 
l’Esprit en nous pour prier vraiment. Il s’agit ici de « prendre le temps de demander le don de 
                                                 
903 Il peut être utile d’avoir un espace pour vivre cette rencontre. Il importe de choisir le temps que l’on va prendre et 
s’y tenir, de préférence un temps qui soit régulier et « placé au même moment de la journée » de façon « à devenir un 




l’Esprit Saint ». Selon Le carmel en France, on peut faire oraison de trois manières distinctes : 
s’appuyer sur la Parole; partir de son réel ou; s’offrir simplement au Seigneur. Comme le Seigneur 
nous précède par son amour et sa Parole, il s’agit de répondre à son appel. Premièrement, en 
répétant silencieusement dans son cœur le nom de Jésus pour le laisser nous envahir tout entier et 
parvenir par grâce au silence. Deuxièmement, quand le concret de son existence envahit tout le 
champ de la conscience, on doit alors partir de là. Cela veut dire de façon concrète, « persévérer 
dans cette remise de soi et de ses situations entre les mains du Seigneur », ce qui nécessite la 
conversion. Troisièmement, les jours où la Parole ne nous rejoint pas, « se mettre simplement aux 
pieds du Seigneur et s’offrir à lui; se livrer consciemment à son regard créateur et s’abandonner 
entre ses mains. Croire, Espérer et Aimer de tout notre être. » Enfin, pour sortir de l’oraison, il 
convient dans un premier temps, de se tourner vers le Seigneur en lui rendant grâce, Le remerciant 
« pour sa Présence, pour son œuvre créatrice en nous et dans le monde » et dans un deuxième 
temps, de se tourner vers l’autre en manifestant le fruit de la rencontre avec le Seigneur qui rejaillit 
en amour et en service.904 
 
3.3. Le chemin vers le centre de son âme 
Dans Le Château intérieur, Thérèse décrit le voyage mystique comme un chemin constitué de sept 
étapes, les sept demeures, devant mener vers le centre de l’âme où Dieu habite. Il s’agit d’un 
processus d’unification intérieure qui se déploie en trois phases : 1) l’expérience de la rencontre de 
soi (1res – 3es Demeures); 2) l’expérience de la rencontre de Dieu et de l’autre (4es – 5es Demeures); 
3) l’expérience des sommets de la vie mystique (6es – 7es Demeures).905 Pour devenir pleinement 
humain, nous verrons que chaque demeure présente des défis particuliers pour avancer sur un 
chemin de croissance dans la connaissance de soi, de l’autre (et du monde), de la nature et de Dieu. 
En effet, nous exposons, pour chacune des cinq premières demeures, les étapes du processus de 
croissance spirituelle, les éléments suivants : 1) les éléments clés qui favorisent l’entrée dans la 
demeure; 2) l’état des âmes et les signes de la présence/de l’action de Dieu; 3) les principaux 
obstacles qui entravent le développement spirituel et; 4) les éléments clés qui soutiennent le 
développement spirituel. Le texte qui suit est structuré en deux parties, les deux premières phases 
                                                 
904 Ibid. 
905 Notons que cette étude se limite à l’analyse des cinq premières demeures, soit la première et la deuxième phase, ce 
qui correspond à la voie ordinaire accessible à tout le monde. Rappelons que l’expérience des sommets de la vie 
mystique est réservée à certaines âmes. C’est pourquoi cette troisième phase ne sera pas étudiée. 
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du processus de croissance spirituelle. Chaque phase est divisée selon les demeures. Et chaque 
demeure est divisée selon ces quatre éléments. 
 
3.3.1. 1res – 3es Demeures : l’expérience de la rencontre de soi  
Dans une première phase, qui comprend les trois premières demeures, la personne fait un retour 
sur soi et entreprend un travail intérieur de purification en se détachant des conditionnements 
familiaux et sociaux pour apprendre à se connaître. Assurant à l’âme « sa grâce ordinaire ou secours 
général », Dieu lui laisse « la direction et l’initiative en sa vie spirituelle ».906 
 
1res Demeures : oser croire et se mettre en marche vers un nouvel horizon 
Les 1res Demeures constituent le point de départ où la personne se met en route avec confiance vers 
un autre horizon, la connaissance de soi. C’est en sachant qui nous sommes que nous pouvons 
découvrir que nous sommes des êtres capables, par la grâce, d’une vie surnaturelle.907 Voilà 
pourquoi Thérèse souligne qu’« il est très bon, il est excellent de s’efforcer d’entrer dans la 
Demeure où l’on s’exerce à cette connaissance, avant de vouloir prendre son vol vers les autres, 
car c’est le chemin qui y conduit ».908 Notre auteure signale que cette connaissance de soi est 
tellement nécessaire, même quand les personnes sont arrivées aux demeures plus intérieures.909 
 
Éléments clés favorisant l’entrée 
À partir des indices que Thérèse donne, nous avons relevé quatre conditions qui permettent d’entrer 
dans les 1res Demeures : 1) Un événement initiateur – reconnaître une souffrance, un manque, et 
désirer y remédier (rapport à soi); 2) une disposition intérieure – avoir foi en Dieu (rapport à Dieu); 
3) un moyen – faire oraison (rapport à Dieu); 4) un événement intérieur – être en état de grâce – 
montré par des images – la source de vie et le soleil, des forces passives qui illustrent une présence 
qui transforme (rapport à la nature et à Dieu). Le point de départ de toute démarche spirituelle, 
                                                 
906 Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 129. 
907 Éric de RUS. Intériorité de la personne […], p. 67. En effet, la connaissance de soi nous rapproche de Dieu, car 
« on ne peut lever les yeux vers Dieu sans être conscient de sa bassesse ». Edith STEIN. « Annexe II : Le Château de 
l’âme […], p. 266. De même, étant donné que l’être humain est fait à l’image de Dieu, cela nous amène « à considérer 
l’un des paradoxes, qui caractérisent la nature humaine : son néant et sa haute dignité, sa misère et sa grandeur ». Maria 
Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 142. 
908 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 1res Demeures, chapitre 2, p. 978. 
909 Ibid., p. 977. 
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c’est le constat d’une souffrance, d’un état de mal-être qui est un appel à la transcendance.910 
L’aveu de la souffrance est un élément déclencheur pour se décider à se mettre en route vers l’autre 
rive, la vie intérieure. Puis, il s’agit d’avoir foi en Dieu, d’oser croire à la puissance de son amour 
prête à se déployer en l’âme.911 Ensuite, Thérèse propose un moyen, faire oraison, une méthode de 
recueillement qui favorise l’intériorisation.912 Enfin, on ne peut entrer dans le Château qu’avec 
l’état de grâce, c’est-à-dire recevoir le secours de Dieu, « car la grâce seule permet d’établir avec 
Dieu ce commerce d’amitié qu’est l’oraison et la vie spirituelle. »913 Notons ici que notre auteure 
utilise la nature dans un rapport métaphorique qui a pour effet de développer une continuité entre 
l’être et la nature; la source de vie – l’eau – et le soleil, des forces passives illustrent une présence 
qui transforme.914  
                                                 
910 Frédéric LENOIR et Ysé TARDAN-MASQUELIER. « Préface », dans Frédéric LENOIR et Ysé TARDAN-
MASQUELIER (dir.), Le livre des sagesses […], p. 10. Il s’agit ici d’une « insatisfaction profonde qui saisit l’être 
humain et le pousse en quête d’un sens ou d’un dépassement ». Cette impulsion initiale qui se traduit par la prise de 
conscience « d’un manque d’être, d’un déficit de bonheur, d’un défaut de plénitude, fonde le désir de cheminer et 
l’idée même de voie ». Ysé TARDAN-MASQUELIER. « Trésors de sagesse : Introduction », dans Frédéric LENOIR 
et Ysé TARDAN-MASQUELIER (dir.), Le livre des sagesses […], p. 919. 
911 Père Dominique STERCKX. « Retraite Carême 2013 […] », Semaine 1 : Oser croire, p. 3. D’ailleurs, Thérèse 
indique que les personnes savent, « elles croient fermement, que Dieu donne à ses créatures des signes d’amour 
beaucoup plus étonnants encore. Quant à moi, je sais très bien que quiconque n’en est pas convaincu n’en fera jamais 
l’expérience, car Dieu aime extrêmement que l’on ne pose pas de limites à ses œuvres. » Thérèse D’AVILA. « Le 
Château intérieur », 1res Demeures, chapitre premier, p. 971.  
912 Elle invite la personne à se recueillir, à rentrer en elle-même dans la dimension spirituelle de l’intériorité humaine, 
par cette porte qu’est « l’oraison et la considération ». Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 1res Demeures, 
Chapitre premier, p. 972. 
913 MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 143. D’ailleurs, dans cette première phase, nous 
verrons que Dieu assure à l’âme « sa grâce ordinaire ou secours général », lui laissant « la direction et l’initiative en 
sa vie spirituelle ». Ibid., p. 128.  
914 Ainsi, tout au long de son œuvre, Thérèse a recours à diverses analogies, à une abondance d’images, en puisant 
dans la nature pour traduire les expériences dans chacune des demeures et « apporter les nuances les plus délicates du 
domaine surnaturel ». Thérèse D’AVILA. « Introduction au “Château intérieur” », Œuvres complètes, p. 957. Pour 
Thérèse, l’âme qui entre dans le château est reliée à la source de vie qui est Dieu, elle est « semblable à  un arbre planté 
au milieu des eaux », alors que l’âme en état de péché « s’est éloignée par sa faute de cette source de vie et qu’elle 
s’est fixée en une autre aux ondes extrêmement noires et fétides ». Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 
1res Demeures, chapitre 2, p. 975. Comme Dieu est lumière, semblable au « Soleil » qui est au centre de l’âme, 
« s’éloigner de lui introduit forcément dans les ténèbres ». Père Dominique STERCKX. « Retraite Carême 2013 […] », 
Semaine 2 : Accueillir sa vie d’un Autre, p. 2. D’ailleurs, Thérèse indique que « toutes les parties de ce château 
reçoivent les rayons du soleil qui réside en ce palais » (p. 977). Elle ajoute : Il faut remarquer ici que la source, ou, si 
vous le voulez le resplendissant soleil qui est au centre de l’âme, ne perd pas son éclat, sa beauté. Il continue à y 
séjourner et rien ne peut lui ravir cette beauté. Supposez que sur un cristal exposé au soleil, on vienne à placer une 
étoffe extrêmement sombre : le soleil dardera encore sur cette étoffe, mais évidemment ses rayons n’agiront plus sur 
le cristal. » Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 1res Demeures, chapitre 2, p. 975. Ainsi, quel que soit la 
misère de la personne, même si elle s’est séparée de lui et n’est plus dans sa lumière, Dieu reste présent au plus profond 
d’elle-même et continue de l’aimer. « Dieu est présent en toutes choses d’une expérience naturelle, différente de la 
présence par grâce dans l’âme du “juste” ». Notre auteure « veut surtout nous faire désirer la vraie vie, celle qui nous 
donne déjà sur terre un bonheur infiniment plus grand que tout bonheur uniquement terrestre ». Père Dominique 
STERCKX. « Retraite Carême 2013 […] », Semaine 2 : Accueillir sa vie d’un Autre, p. 3. Il s’agit ici de la vraie vie 
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État des âmes et signes de la présence/de l’action de Dieu 
L’état des âmes qui se trouvent dans les Premières Demeures se caractérisent par : 1) un état de 
confusion avec de bons désirs et des attachements (rapport à soi); 2) un état de dispersion étant 
imprégnées par la culture et orientées vers la vie matérielle (rapport au monde); 3) l’exercice d’une 
puissance (efforts) montré par une image – la façon d’arroser le jardin en tirant péniblement l’eau 
du puits (rapport à la nature et à Dieu); et 4) une vie de prière très faible et irrégulière (rapport à 
Dieu). Thérèse montre dans quel état de confusion et de dispersion ces âmes se trouvent en entrant 
dans les Premières Demeures. Elles sont animées d’une bonne intention, même si leur vie 
spirituelle n’est pas intense et réduite au minimum, puisqu’elles sont encore bien engagées dans le 
monde.915 Se situant à la périphérie du château, les âmes sont bien faibles, car elles sont très 
éloignées de Dieu et « ne reçoivent presque rien de la lumière qui sort du palais où habite le Roi ». 
Sans être en mauvais état, les âmes sont si préoccupées par les choses du monde, tellement 
absorbées « par la fortune, les honneurs, les affaires » qu’elles ne peuvent se considérer elles-
mêmes sans voir en même temps ce qui les tiennent enchaînées.916 Voilà pourquoi elles ne voient 
pas la lumière de Dieu en elles, sa présence, étant tellement habituées à vivre dans cette demi-
obscurité917. En outre, Thérèse donne une classification des degrés d’oraison qu’elle compare à 
quatre façons d’arroser un jardin. Les trois premières demeures correspondent « à la première façon 
d’arroser le jardin en tirant péniblement l’eau du puits ».918 Ainsi, les personnes qui commencent 
à faire oraison se donnent beaucoup de peine pour se remettre en marche vers Dieu. Elles ont une 
vie de prière très faible et intermittente : cela leur demande « de pénibles efforts pour recueillir leur 
sens accoutumés à se répandre en dehors ».919 
 
                                                 
orientée vers Dieu pour recevoir « sa lumière, sa chaleur, sa vie ». Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. 
Je veux voir Dieu, p. 147. 
915 « Quoique bien engagées encore dans le monde, elles ont de bons désirs; quelquefois – de loin en loin, il est vrai – 
elles se recommandent à Notre-Seigneur et réfléchissent sur elles-mêmes, un peu à la hâte cependant. Une ou deux 
fois dans le mois, elles récitent des prières, mais ordinairement l’esprit rempli de mille affaires, qui absorbent leurs 
pensées. C’est qu’elles y sont encore bien attachées, et là où est notre trésor, là est aussi notre cœur (Cf. Mt 6, 21). 
Pourtant elles s’efforcent de s’en dégager de temps en temps, et certes, c’est une grande chose, pour trouver la porte, 
que de se connaître et de voir qu’on n’est pas sur le bon chemin. Enfin, elles entrent dans les premières pièces, les plus 
basses; mais il s’y introduit avec elles une foule d’animaux malfaisants, qui les empêchent de voir la beauté du château 
et d’y demeurer tranquilles. Néanmoins, c’est déjà beaucoup d’être entré. » Thérèse D’AVILA. « Le Château 
intérieur », 1res Demeures, chapitre premier, p. 973. 
916 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 1res Demeures, chapitre 2, p. 980-981. 
917 Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 144-145. 
918 Ibid., p. 64. 
919 Thérèse D’AVILA. « Livre de la vie », chapitre 11, p. 80. 
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Obstacles entravant le développement spirituel 
Les principaux obstacles que nous avons relevés sont : 1) un sentiment d’impuissance dans ce 
temps de combat contre les épreuves (rapport à soi et au monde); 2) un sentiment d’être assailli par 
les forces de l’ombre (rapport à soi, à la nature et à Dieu); 3) des attachements et des tendances 
mauvaises. Comme ces âmes reçoivent très peu de lumière, leur vie spirituelle étant « presque 
éteinte »920, elles se sentent impuissantes « à se débarrasser de tant d’entraves » et de faire face aux 
dangers qui les menacent. La faute, dit Thérèse, « en est à ces couleuvres, à ces vipères, à toutes 
ces bêtes venimeuses qui s’y sont introduites avec l’âme et ne lui permettent pas de jouir de la 
lumière ».921 Pour Marc Girard, professeur d’exégèse, les animaux hostiles tels que le serpent, 
figurent parmi les symboles ponérologiques, « fondées sur la prise de conscience de forces actives 
qui échappent au contrôlent de l’homme ». Ils évoquent une expérience fondamentale d’être assailli 
par « des forces obscures, malignes et hostiles » qui menacent son équilibre, c’est-à-dire des 
« forces agressives d’anti-salut » qui « concourent à la perte des humains ».922 Bien que les âmes 
ne soient pas « en mauvais état » et qu’elles entrent avec des désirs sincères, elles entrent aussi 
avec tous leurs attachements et leurs tendances mauvaises. Elles prennent ainsi conscience du 
besoin de recevoir le secours de Dieu, de faire l’expérience de la puissance divine pour lutter contre 
les forces de l’ombre, la puissance démoniaque. Thérèse parle de la nécessité d’être vigilant pour 
démasquer l’action de l’ennemi, des démons.923 Selon le bénédictin et thérapeute Anselm Grün, les 
démons « représentent les forces intérieures et extérieures qui divisent l’être humain. Il peut s’agir 
de pressions qui visent à nous faire faire ce que nous ne voulons pas, ou encore de pensées confuses, 
d’émotions qui viennent troubler notre réflexion, qui font jouer l’un contre l’autre notre intelligence 
et notre sensibilité. Les démons peuvent aussi figurer l’esprit du monde, représenter les modèles 
sociaux de pensée dont nous sommes prisonniers. » 924 Précisons ici que cette lecture du démon a 
des racines culturelles et qu’aujourd’hui on ne parlera pas de démon. D’ailleurs, Thérèse utilise 
                                                 
920 Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 4. 
921 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 1res Demeures, chapitre 2, p. 981. 
922 Marc GIRARD. Les symboles dans la Bible: Essai de théologie biblique enracinée ans l’expérience humaine 
universelle, Paris, éditions Bellarmin, 1991, p. 104-106. 
923 « Considérez qu’il y a peu de Demeures dans ce château où l’on n’ait à livrer bataille aux démons. Il est vrai que 
dans quelques-unes, les gardes – c’est-à-dire, comme je l’ai indiqué, je crois, les puissances de l’âme – sont de taille à 
combattre, mais nous avons besoin d’une extrême vigilance pour découvrir les artifices de l’ennemi et empêcher qu’il 
ne nous trompe en se transfigurant en ange de lumière. Il est une multitude de choses par lesquelles il peut nous nuire, 
et cela en s’insinuant peu à peu, de telle façon que nous ne nous apercevons du mal que lorsqu’il est fait. » Thérèse 
D’AVILA. « Le Château intérieur », 1res Demeures, chapitre 2, p. 981. 
924 Anselm GRÜN. Ce que je veux je ne le fais pas, Coll. « Sagesse », [s. n.], Traduit de l’allemand par A. Lalucq, 
Paris/Montréal, Médiaspaul, 2004 [1998], p. 20. 
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d’autres expressions comme l’ennemi, l’Adversaire pour désigner les forces obscures (intérieures 
et extérieures) qui divisent la personne. 
 
Éléments clés favorisant le développement spirituel 
Thérèse insiste sur l’importance de développer la vertu de l’humilité (rapport à soi, à la nature et à 
Dieu). Selon elle, la connaissance de soi et la connaissance de Dieu font progresser l’âme dans 
l’humilité.925 Pour Thérèse, « l’humilité est semblable à l’abeille, qui travaille sans relâche à 
l’intérieur de la ruche à miel, sans quoi tout serait perdu ». Celle-ci, poursuit-elle, « ne cesse pas 
de sortir et de prendre son vol pour aller butiner sur les fleurs. Que l’âme appliquée à la 
connaissance de soi fasse de même ».926 Pour apprendre l’humilité véritable, Thérèse écrit que 
« nous devons fixer le regard sur Jésus-Christ, notre Bien, et sur ses saints ».927 
 
2es Demeures : percevoir certains appels de Dieu et persévérer sur le chemin 
Si les 2es Demeures sont une période de transition où règne la souffrance, pour y pénétrer et les 
franchir, Thérèse encourage vivement les débutants à persévérer sur le chemin de l’oraison au 
milieu des épreuves. Il s’agit ici d’une étape qui se caractérise par un « effort vigoureux et  
douloureux d’ascension ».928 Par ailleurs, ce qui distingue les 2es Demeures des premières est le 
progrès sensible réalisé par les âmes qui ont déjà commencé à s’adonner à l’oraison; elles 
perçoivent déjà certains appels de Dieu. 
 
Éléments clés favorisant l’entrée 
Pour entrer dans les 2es Demeures, Thérèse souligne la nécessité du détachement et de l’abandon 
(rapport à soi et aux autres/au monde) que la personne doit faire de sa propre initiative, ce qui 
indique une catégorie générique associée au concept de rupture. Il importe de se dégager, dit-elle, 
                                                 
925 « En effet, dit-elle, cette connaissance de soi est si importante, que sur ce point je redouterais la moindre négligence, 
même si vous étiez déjà élevées jusqu’aux cieux; car tant que nous sommes sur cette terre, rien ne nous est plus utile 
que l’humilité. Ainsi, je le répète, il est très bon, il est excellent de s’efforcer d’entrer dans la Demeure où l’on s’exerce 
à cette connaissance, avant de vouloir prendre son vol vers les autres, car c’est le chemin qui y conduit. […] Mais, à 
mon avis, nous n’arriverons jamais à bien nous connaître si nous ne nous efforçons de connaître Dieu. C’est en 
contemplant ses grandeurs que nous découvrirons notre bassesse, en envisageant sa pureté que nous verrons nos 
souillures, en considérant son humilité que nous reconnaîtrons combien nous sommes loin d’être humbles. » Thérèse 
D’AVILA. « Le Château intérieur », 1res Demeures, chapitre 2, p. 978. 
926 Ibid., p. 977-978. 
927 Ibid., p. 979. 
928 Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 4. 
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« des soins, des affaires qui ne sont pas indispensables, chacun selon son état ».929 Thérèse invite 
de façon pressante à se détacher de ce qui n’est pas essentiel. C’est un travail de purification qui 
est demandé et l’ascèse spirituelle s’avère indispensable pour progresser dans la vie spirituelle. Les 
personnes qui entrent dans les 2es Demeures « font déjà oraison et comprennent combien il leur 
importe de ne pas s’arrêter dans les Premières Demeures, mais, qui cependant, faute de courage, y 
retournent souvent, parce qu’elles ne s’éloignent pas des occasions ». Voilà pourquoi Thérèse leur 
conseille de fuir les occasions où il y a un sérieux danger avec le secours du Dieu.930  
 
État des âmes et signes de la présence/de l’action de Dieu 
En ce qui concerne l’état des âmes, c’est un temps de souffrance. Si les âmes sont encore enchaînées 
aux affaires du monde et toujours exposées aux chutes, elles souffrent beaucoup plus que dans les 
1res Demeures où « l’âme était comme anesthésiée en sa paralysie spirituelle ».931 Ici, leur 
sensibilité est plus éveillée et elles ressentent plus intensément les exigences de la vie spirituelle.932 
Dans le rapport à Dieu, c’est aussi un temps où il y a beaucoup de distractions et de sécheresses 
dans l’oraison. Les distractions nuisent au recueillement et lorsqu’elles ne sont pas seulement 
passagères et qu’elles deviennent un état habituel, elles constituent un état de sécheresse.933 Thérèse 
souligne que les âmes ne peuvent compter sur les consolations intérieures durant cette étape de la 
vie spirituelle.934 Toutefois, elles reçoivent une première grâce; elles entendent les appels de Dieu. 
Il ne s’agit pas ici de « paroles intérieures qui seraient perceptibles dans l’âme elle-même mais 
quelque chose qui lui vient de l’extérieur et qu’elle perçoit comme une admonition envoyée par 
Dieu : des paroles d’un sermon, des passages d’un livre qui paraissent lui être destinés, des 
maladies ou d’autres “arrêts de la providence” ».935 Les âmes ont en effet accès à Dieu à travers 
                                                 
929 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 1res Demeures, chapitre 2, p. 981. 
930 « Néanmoins, c’est déjà une grande grâce de Dieu qu’à certains moments elles fuient les couleuvres et les autres 
reptiles venimeux, et qu’elles se rendent comptent que cette fuite leur est avantageuse ». Thérèse D’AVILA. « Le 
Château intérieur », 2es Demeures, chapitre unique, p. 987. 
931 Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 161. 
932 Voir Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 2es Demeures, chapitre unique, p. 988. 
933 « La sécheresse s’accompagne ordinairement de tristesse, d’impuissance, de diminution des ardeurs de l’âme, 
d’agitation et d’énervement des facultés. La distraction est une souffrance; la sécheresse crée un état de désolation. » 
Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 94. 
934 Voir Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 2es Demeures, chapitre unique, p. 991. 
935 Edith STEIN. « Annexe II : Le Château de l’âme […], p. 267. D’ailleurs, Thérèse écrit : « Je ne dis pas que cette 
voix, ces appels soient de même nature que ceux dont je parlerai plus loin. Ici, ce sont des paroles qu’on entend 
prononcer par des personnes vertueuses, ce sont des sermons, c’est une bonne lecture, et bien d’autres choses dont 
Dieu se sert, vous le savez quand il veut attirer une âme, comme des maladies, des épreuves, ou encore une vérité dont 
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diverses médiations, ce qui nécessite un discernement. Ainsi, ces appels pénètrent à l’intérieur 
d’elle-même et l’exhortent à rentrer en elle-même. Pour Thérèse, l’oraison demeure le moyen 
indispensable à la croissance spirituelle et décisive pour le combat spirituel. 
 
Obstacles entravant le développement spirituel 
Dans ce temps de combats et d’épreuves, la personne est confrontée à la traversée du désert, qui 
est un temps de dépouillement et un lieu intense de rencontre avec soi-même et ses démons. Or 
notre auteure fait une mise en garde contre les plaisirs proposés par l’ennemi qui « sont semés de 
chagrins, de soucis et de contradictions ».936 De plus, lorsqu’on essaie de se recueillir et que l’on 
fait face aux distractions, Thérèse conseille de procéder « non à tour de bras, mais avec douceur, 
afin de persévérer dans le recueillement. […] Quand on s’est laissé distraire, il n’y a pas d’autre 
remède que de recommencer à se recueillir. Sinon, l’âme ira en s’affaiblissant toujours, et encore 
Dieu veuille qu’elle s’en aperçoive! »937 
 
Éléments clés favorisant le développement spirituel 
Comme la souffrance est omniprésente dans les 2es Demeures, Thérèse réitère l’importance de 
cultiver l’humilité en reconnaissant son incapacité à se libérer tout seul et le besoin de recevoir le 
secours de Dieu (rapport à Dieu) et l’aide du prochain en trouvant un réconfort dans les amitiés 
spirituelles (rapport aux autres).938 Par ailleurs, notre auteure met en perspective les dispositions 
requises chez les débutants (rapport à soi) comme la persévérance, le courage et les grands désirs 
pour avancer dans son parcours spirituel et affronter le combat contre les épreuves.939 Elle rappelle 
                                                 
il l’instruit pendant les moments donnés à l’oraison. Si peu fervente que soit cette oraison, Dieu en fait toujours grand 
cas. » Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 2es Demeures, chapitre unique, p. 988. 
936 « Les démons lui représentent alors les biens de ce monde, qui sont ces couleuvres dont j’ai parlé, ils lui dépeignent 
ses plaisirs en quelque sorte comme éternels; ils lui rappellent l’estime dont elle est l’objet, l’affection de ses amis et 
de ses parents. » Ibid., p. 989. 
937 Ibid., p. 993. 
938 « Ah! Mon Maître! Que ton assistance est ici nécessaire! Sans elle, tout est impossible. Au nom de ta miséricorde, 
ne permet pas que cette âme se laisse tromper et qu’elle renonce à son entreprise! Donne-lui la lumière pour reconnaître 
que de sa persévérance dépend tout son bien et pour savoir s’éloigner des mauvaises compagnies. À quiconque en est 
là, il sera extrêmement avantageux de fréquenter ceux qui s’adonnent à la vie spirituelle, et de se lier, non seulement 
avec les personnes qui habitent les mêmes Demeures, mais encore avec celles qui ont déjà pénétré dans les 
appartements plus intérieurs. Il trouvera dans leur compagnie un grand secours, et, à force de les fréquenter, il en 
viendra peut-être à partager leur séjour. » Ibid., p. 990. 
939 Ainsi, pour Thérèse, « la persévérance est ici ce qu’il y a de plus nécessaire; avec elle, on ne manque jamais de 
gagner beaucoup. Mais ils sont terribles, les combats que sous mille formes différentes les démons livrent à l’âme, et 
cette dernière souffre beaucoup plus que dans la Demeure précédente. » Ibid., p. 988. Et, « si donc, dit-elle, il vous 
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l’importance d’être habité par de grands désirs, dans le sens d’une préoccupation ultime : la 
nécessité de se conformer à la volonté de Dieu pour éventuellement goûter à cette paix intérieure.940 
De fait, elle explique que « si nous n’avons pas cette paix en notre demeure, si nous ne nous 
efforçons pas de l’y établir, nous ne la trouverons pas chez les étrangers ».941 
 
3es Demeures : s’appliquer à une vie ordonnée par la raison 
Dans les 3es Demeures, une étape importante dans la conquête de l’intériorité, séjournent les 
personnes qui ont pris à cœur les appels de Dieu et qui s’appliquent désormais de façon constante 
à une vie bien ordonnée par la raison.  
 
Éléments clés favorisant l’entrée 
S’adressant « à ceux que la miséricorde de Dieu a fait sortir victorieux de ces combats et que leur 
persévérance a introduits dans les Troisièmes Demeures », Thérèse les renvoie aux paroles de 
l’Écriture, « Heureux l’homme qui craint le Seigneur! »942 En effet, nombreuses sont les âmes qui 
se croient en sûreté parce que leur vie est bien rangée dû « au triomphe de l’activité raisonnable », 
c’est-à-dire « de l’énergie persévérante de la volonté éclairée par la raison ».943 Néanmoins, pour 
Thérèse, il n’y a pas de sûreté en cette vie et « toutes les fois, dit-elle, que je parlerai de sûreté, cela 
s’entend : si l’on  ne retourne pas en arrière ».944 De fait, elle rappelle que « des saints, qui étaient 
dans cette disposition, et de plus parfaites encore, sont tombés dans des péchés graves ».945 Voilà 






                                                 
arrive de tomber, ne perdez pas courage, mais avancer toujours. Dieu saura tirer le bien de votre chute même ». Ibid., 
p. 992.  
940 « L’unique ambition de celui qui commence à faire oraison […] doit être de travailler avec courage à rendre sa 
volonté conforme à celle de Dieu, de prendre toutes les résolutions, tous les moyens nécessaires pour y arriver. » Ibid., 
p. 991.  
941 Ibid., p. 992. 
942 Cf. Ps 111, 1. Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 3es Demeures, chapitre premier, p. 997. 
943 Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 4 et 269. 
944 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 3es Demeures, chapitre premier, p. 997. 
945 Ibid., p. 998. 
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État des âmes et signes de la présence de Dieu 
Les âmes qui séjournent dans les 3es Demeures se gardent soigneusement de ne pas offenser Dieu, 
elles évitent les péchés véniels946, elles s’exercent régulièrement à la prière, aux pratiques de 
pénitence et aux bonnes œuvres charitables envers le prochain (rapport à soi, aux autres et à Dieu). 
C’est certes un état enviable néanmoins, pour Thérèse, cela ne suffit pas. En effet, pour avancer 
sur le chemin de la contemplation, «  il faut quelque chose de plus pour que Dieu soit maître absolu 
d’une âme, et le dire ne suffit pas ». D’ailleurs, comme le fait remarquer Thérèse, les âmes 
éprouvent dans l’oraison de grandes sécheresses et de l’impatience à accéder à la demeure de 
Dieu.947 Elles ne réalisent pas que peu font leur entrée dans sa chambre. Voilà pourquoi Thérèse 
leur conseille de rentrer à l’intérieur d’elles-mêmes et de dépasser leurs petits actes de vertu. Il 
importe ici de ne pas demander ce qu’elles n’ont pas mérité. Selon elle, ces personnes, qui 
s’affligent tant des sécheresses, manquent un peu d’humilité. Thérèse rappelle aussi que Dieu n’a 
pas besoin de nos œuvres, mais de « la détermination de notre volonté ».948 Par ailleurs, d’après 
notre auteure, même si ces personnes sont résolues à ne pas offenser Dieu, « leurs forces ne sont 
pas fondées sur le roc, comme celles des âmes déjà exercées à la souffrance, qui savent combien 
les tempêtes du monde sont peu redoutables, ses plaisirs peu dignes d’envie ».949 
 
Obstacles entravant le développement spirituel 
Si cette étape constitue un progrès dans l’obéissance à Dieu, plusieurs ne vont pas plus loin dans 
leur vie spirituelle. Thérèse se réfère au récit du jeune homme riche, qui est fortement attaché aux 
                                                 
946 Notons ici que le péché véniel se distingue du péché grave. Dans le premier cas, « le péché ne rompt pas l’alliance 
avec Dieu. Il blesse la charité, mais il ne la supprime pas. Le péché véniel ne détruit pas la grâce sanctifiante. Il ne la 
démunie pas, seulement il atténue le rayonnement de la grâce. » Alors que dans le cas d’un péché considéré comme 
grave, cela « compromet sérieusement l’alliance entre Dieu et le croyant ». En effet, « pécher gravement, c’est poser 
volontairement un acte important que je sais être mauvais et qui me coupera des autres et de Dieu ». P. Jean-Paul 
SAGADOU. « Péché grave et péché véniel », dans Croire, 2012, 1 p. (page consultée le 19 juin 2015), 
http://www.croire.com/Definitions/Mots-de-la-foi/Peche/Peche-grave-et-peche-veniel. 
947 Or, comme ces âmes sont bien disposés à ne pas commettre de péché grave, ni de péché véniel de façon délibérée, 
et « qu’elles voient qu’elles font un bon usage de leur temps et de leurs biens, elles souffrent impatiemment qu’on leur 
ferme la porte de l’appartement de notre Roi ». Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 3es Demeures, chapitre 
premier, p. 1000. 
948 Elle ajoute : « Les sécheresses alors produiront en vous l’humilité, et non l’inquiétude, comme le voudrait le démon. 
Croyez-le, quand une âme est véritablement humble, Dieu ne lui accorderait-il jamais de consolations, il lui donnera 
une paix et une conformité à sa volonté qui la rendront plus heureuse que d‘autres avec leurs consolations. Souvent, 
comme vous l’avez vu, sa Majesté donne ces consolations aux plus faibles, et je pense que ces derniers ne voudraient 
pas les changer contre les énergies des âmes qui marchent par la voie des sécheresses. C’est que nous aimons mieux 
le plaisir que la croix. » (p. 1002) Ibid., p. 1001. 
949 Ibid., p. 1008. 
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biens terrestres, pour montrer que le progrès de ces âmes n’est pas affermi.950 « Et, si elles sont 
souvent récompensées de leur bonne volonté par des consolations, ce sont encore des impulsions 
naturelles : larmes de repentir, émotion dans la méditation, joie devant les bonnes œuvres 
accomplies ».951 Voilà pourquoi Thérèse affirme que « si l’on persévère dans ce dépouillement et 
cet abandon de tout, on obtiendra ce qu’on désire », à une seule condition, celle de se considérer 
comme un serviteur inutile.952 De plus, elle fait quelques mises en garde contre les dangers de 
l’orgueil et de la présomption qui manifestent un manque d’humilité.953 D’ailleurs, dans de tels cas, 
Thérèse observe que Dieu veut qu’elles « touchent du doigt leur misère, et dans ce but, il lui arrive 
souvent de suspendre un peu d’action de grâce ».954 C’en est assez pour qu’elles se voient tels 
qu’elles sont. Certaines personnes seraient aussi tentées de s’occuper des défauts d’autrui en 
exigeant que tout le monde marche par leur chemin ou en se mettant à enseigner aux autres la bonne 
voie, alors qu’elles ne savent peut-être pas ce que c’est955. En outre, comme c’est la raison qui 
domine le cœur, la personne a tendance à marcher d’une manière si raisonnable, que tout devient 
alors occasion de chuter, parce que tout lui fait peur et qu’elle n’ose avancer. Dans une telle 
situation, Thérèse lui conseille de ranimer son courage, de remettre entre les mains de Dieu sa 
raison et ses craintes, d’oublier sa faiblesse naturelle et de se mettre en marche rapidement, ce qui 
nécessite beaucoup d’humilité956. Elle fait aussi remarquer que Dieu juste et miséricordieux ne 
cesse de récompenser les personnes en leur accordant « des consolations bien supérieures à celles 




                                                 
950 Cf. Mt, 19, 16-22. Ibid., p. 1000. 
951 Edith STEIN. « Annexe II : Le Château de l’âme […], p. 268. 
952 Cf. Lc 12, 48. Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 3es Demeures, chapitre premier, p. 1001. 
953 D’abord, plusieurs personnes, ayant atteint un état de rectitude et d’harmonie entre corps et âme, n’acceptent pas 
de petites épreuves comme montrer leurs imperfections ou démasquer leurs illusions, car elles tombent dans une 
« inquiétude et une angoisse de cœur extraordinaire », ce qui manifestent encore une fois un manque d’humilité. Ainsi, 
il est inutile de donner des avis à ces personnes ou de les contredire dans leur manière de voir, « car elles ajustent si 
bien les choses dans leur esprit qu’elles croient s’affliger pour l’amour de Dieu ». Ibid., p. 1002-1003. 
954 Ibid., p. 1003. 
955 Ibid., p. 1008-1009. 
956 Ibid., p. 1005-1006. 
957 Toutefois, il ne leur donne pas beaucoup de goûts spirituels que nous verrons dans les 4es Demeures. Thérèse cherche 
à faire comprendre à ses filles quelles consolations et quelles délices elles perdent par leur faute. En effet, « car ces 
joies, lorsqu’elles viennent de Dieu, sont accompagnées d’une abondance d’amour et de force qui permet d’avancer 
moins péniblement, comme aussi de croître en bonnes œuvres et en vertus » (p. 1007). Ibid., p. 1006. 
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Éléments clés favorisant le développement spirituel 
Or, pour avancer rapidement, Thérèse souligne qu’on doit avoir beaucoup d’humilité pour ne pas 
rester accablés sous le fardeau de ses misères et se contenter des consolations958. Ici, Dieu n’est pas 
encore un Je, il n’intervient pas directement mais par la médiation. La personne sent sa présence 
immanente à travers la médiation. Pour Thérèse, il importe « de travailler à pratiquer les vertus, à 
soumettre en toutes choses sa volonté à celle de Dieu, afin que notre vie se déroule dans les 
conditions choisies par lui, à ne pas vouloir que notre volonté se fasse, mais la sienne ».959 Elle 
répète à nouveau la nécessité de cultiver l’humilité si les personnes n’en sont pas encore là. Elle 
recommande aussi à ces personnes d’avoir recours à un guide spirituel afin qu’elles suivent ses 
avis et ne fassent pas leur propre volonté, ce qui les conduirait à leur perte. Pour arriver à bien se 
connaître, il est utile et encourageant de communiquer avec des personnes qui ont fait l’expérience 
du détachement et savent réaliser « avec tant d’aisance, des choses qu’on croyait impossibles ».960 
Ici, elle fait une comparaison avec les petits oiseaux qui apprennent à se servir de leurs ailes et qui 
peu à peu arrivent à imiter leurs pères et leurs mères. Notons que le rapport se fait avec un animal 
vivant qui apprend par la force de l’altérité et non pas avec une force de la nature. 
 
3.3.2. 4es – 5es Demeures : l’expérience de la rencontre de Dieu et de l’autre 
Ce qui a été décrit jusque-là montre « le chemin naturel et normal » que la personne emprunte pour 
se diriger « vers elle-même et vers Dieu ».961 Cela ne veut pas dire que le surnaturel soit absent.962 
Néanmoins, la personne n’a pas encore sentie la présence de Dieu à l’intérieur d’elle-même. Et 
lorsque cela se produit, « nous pouvons parler de vie mystique ou favorisée de grâces 
extraordinaires ».963. Ainsi, selon les écrits thérésiens, la véritable vie spirituelle débute vraiment 
en ces 4es Demeures où « Dieu intervient progressivement dans la vie de l’âme par un secours dit 
“particulier” ».964 Dans la deuxième phase, qui comprend les 4es et 5es Demeures, la personne entre 
                                                 
958 Ibid., p. 1006. 
959 Cf. Lc 22, 42. Ibid., p. 1005. 
960 Ibid., p. 1008. 
961 Edith STEIN. « Annexe II : Le Château de l’âme […], p. 268. 
962 « Au contraire, toute impulsion qui entraîne l’être humain à entrer en lui-même et le met sur le chemin vers Dieu 
doit être considérée comme une action de la grâce, même si des événements et des motifs naturels en sont les 
instruments. » Ibid., p. 268. 
963 Ibid., p. 268. 
Edith STEIN. « Annexe II : Le Château de l’âme […], p. 268. 
964 Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 129. 
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dans un mouvement de décentration de soi pour s’ouvrir à ce qui la transcende et faire l’expérience 
de la rencontre de Dieu et de l’autre. 
 
4e Demeures : faire l’expérience en soi de la douceur de l’Amour de Dieu 
Les 4es Demeures constituent un passage très important qui relève de l’expérientiel, c’est-à-dire 
d’une expérience concrète de la présence intérieure de Dieu, de la grâce surnaturelle qui se 
manifeste par la douceur de l’Amour de Dieu dans le Christ. Dans cette demeure, les personnes 
découvrent les premières oraisons contemplatives, soit l’oraison de recueillement surnaturel qui est 
une préparation à l’oraison de quiétude où entrent en jeu les goûts spirituels qui ont leur origine en 
Dieu965. Il s’agit ici de pénétrer par une discipline, la pratique de l’oraison, – une pratique du silence 
intérieur –, notre temple intérieur afin de prendre véritablement contact avec Dieu par un dialogue 
amoureux avec le Christ, pour atteindre la contemplation divine, et se laisser transformer par Lui966. 
C’est le début de la contemplation divine qui nous enseigne à contempler Dieu dans notre cœur 
profond et à l’aimer comme le suprême bien. Ce qui se vit au niveau du cœur profond, « cet organe 
spirituel où se passent les choses les plus secrètes entre nous et Dieu », se résume désormais en 
« une attention amoureuse qui est l’attitude contemplative par excellence ».967 
 
Éléments clés favorisant l’entrée 
Pour atteindre ces demeures, on pensera peut-être qu’il importe d’avoir séjourné longtemps dans 
les autres. Même si d’ordinaire, on doit être passé par la demeure précédente, Thérèse indique que 
« ce n’est pas une règle absolue », comme d’ailleurs c’est le cas pour les autres demeures car, 
« Dieu accorde ses dons quand il veut, comme il veut, et à qui il veut ».968 Ici, nous sommes en 
présence d’une rupture instauratrice, quelque chose se passe dont la personne n’est pas l’auteur. 
Pour Thérèse, il s’agit maintenant « de choses surnaturelles » que la personne ne peut se procurer 
par ses efforts.969  
 
 
                                                 
965 Edith STEIN. « Annexe II : Le Château de l’âme […], p. 268-269. 
966 Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 184. 
967 Père JACQUES. Je ne lui dis rien, je l’aime. La prière contemplative, Québec, Éditions Bellarmin, 2003, p. 33 et 
34. 
968 Cf. Mt 20, 13. Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 4es Demeures, chapitre premier, p. 1014. 
969 Ibid., p. 1013. 
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État des âmes et signes de la présence/de l’action de Dieu 
Selon Thérèse, l’oraison de recueillement est une grâce surnaturelle que Dieu accorde comme 
préparation à l’oraison de quiétude.970 « On l’appelle oraison de recueillement, dit-elle, parce que 
l’âme y recueille toutes ses puissances et se retire au-dedans d’elle-même avec son Dieu. Par cette 
voie, plus rapidement que par aucune autre, son divin Maître l’instruira et lui accordera l’oraison 
de quiétude. »971 On ne doit pas attendre de Thérèse un traité didactique ou même une définition 
exposée d’une manière doctorale. En revanche, elle excelle à décrire en donnant des descriptions 
imagées et précises où l’on trouve une véritable technique sur l’oraison de recueillement972 :  
C’est un recueillement, qui me paraît surnaturel aussi. Il ne consiste ni à se mettre dans 
l’obscurité ni à fermer les yeux : il ne dépend nullement des choses extérieures. Et 
pourtant, sans le vouloir, on ferme les yeux et on désire la solitude. Alors se construit, 
mais sans le travail de l’art, le palais de l’oraison dont je viens de parler. Ici, les sens 
et les objets extérieurs semblent perdre leurs droits, afin que l’âme puisse recouvrer 
peu à peu les siens, qu’elle avait perdus. 
Ceux qui traitent de cette matière disent quelquefois que l’âme rentre en elle-même et 
d’autres fois qu’elle s’élève au-dessus d’elle-même. J’avoue qu’avec de pareils termes 
je ne saurais rien expliquer, et j’ai le tort de me figurer qu’en me servant de mes termes 
à moi, je serai comprise de vous. Peut-être ne le serai-je que de moi-même. 
Représentons-nous que les sens et les puissances, qui sont les habitants du château – 
car c’est la comparaison dont j’ai commencé à me servir –, ont pris la fuite pour aller 
vivre avec des étrangers, ennemis de ce château, et cela, depuis un certain déjà, depuis 
des années même. Reconnaissant que ce fut pour leur malheur, ils se sont rapprochés, 
sans toutefois pénétrer dans le château, par suite de la funeste habitude qu’ils ont prise 
de se tenir dehors. Mais enfin, ils ont renoncé à leur trahison, et on les voit tourner 
autour de ses murs. Le monarque qui habite la royale résidence du château, voyant leur 
bonne volonté, veut bien, dans sa grande miséricorde, les rappeler à lui. Comme un 
bon pasteur, il leur fait entendre sa voix, et, par un sifflement si doux qu’ils le saisissent 
à peine, il les invite à laisser là leurs égarements et à revenir à leur ancienne demeure. 
Ce sifflement du berger a sur eux tant d’empire, que, abandonnant les choses 
extérieures qui les captivaient, ils rentrent dans le château.973  
 
Quand Dieu accorde cette grâce, l’âme rentre en elle-même pour chercher Dieu et réaliser que c’est 
une ancienne demeure, que ce n’est pas quelque chose extérieure à elle. D’ailleurs, c’est là 
                                                 
970 Voir dans la section 3.2 La pratique de l’oraison ou dialogue avec Dieu (p. 204-206), ce qui la distingue des autres 
types d’oraison.  
971 Thérèse D’AVILA. « Chemin de perfection », chapitre 28, p. 803.  
972 Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 182-183. 
973 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 4es Demeures, chapitre 2, p. 1024-1025. 
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qu’Augustin assure l’avoir rencontré après l’avoir cherché partout ailleurs974. L’oraison de 
recueillement se distingue puisque les personnes se trouvent déjà à l’intérieur du château et 
éprouvent « d’une manière très marquée une douce impression de recueillement ».975 L’âme « se 
sent apaisée, enveloppée d’une chape de recueillement par une puissance qu’elle ignore ».976  
 
Quant à l’oraison de quiétude, elle se manifeste par le sommeil des puissances spirituelles 
(mémoire, entendement et volonté), elles sont comme enivrées sans être unies à Dieu977. L’âme 
expérimente la nuit du sens, c’est-à-dire la lumière du Christ « qui, en se manifestant voile images 
et pensées ».978 Cela permet à Dieu de former l’âme, ce qui met en lumière le concept de passivité. 
Ses facultés deviennent plus passives, elles n’envahissent plus la vie intérieure, elles sont intégrées 
et recueillies. Concernant les effets de l’oraison de quiétude et les signes auxquels on reconnaît que 
Dieu en favorise une âme, Thérèse indique qu’il se produit d’une manière très manifeste en l’âme 
une douceur, une dilation ou un élargissement intérieur qui se reconnaissent aux effets suivants : 
1) son action est plus étendue; 2) la crainte de l’enfer cesse de l’agiter, celle d’offenser Dieu grandit 
en elle alors que la crainte servile disparaît; 3) ses désirs de pratiquer la pénitence grandissent; 
4) elle redoute moins les épreuves car elles sait qu’elle recevra de Dieu la grâce de les supporter; 
5) elle est plus consciente de la grandeur de Dieu et de sa petitesse; 6) elle s’éloigne peu à peu des 
plaisirs du monde et pour ce faire, elle a une meilleure maîtrise sur elle-même; 7) elle avance dans 
toutes les vertus et ses progrès seront continuels, si toutefois elle ne retourne pas en arrière et 
n’offense pas Dieu979.  
 
Thérèse fait une distinction entre les consolations que l’on trouve dans les formes de prière 
ordinaire et les goûts spirituels associés à l’oraison de quiétude. Les consolations sont naturelles, 
                                                 
974 Voir Saint Augustin, Confessions, Livre X, chap. 27. Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 4es Demeures, 
chapitre 2, p. 1025. 
975 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 4es Demeures, chapitre 3, p. 1026. 
976 Il ajoute : « Elle se sent dans une terre sainte : ses puissances sont devenues soudain dociles; une force suave les 
maîtrise et l’emprise de cette onction les pénètre de respect affectueux. Chacun a repris la place que lui assigne l’ordre 
divin dans l’âme et y reste dans une attente paisible et pleine de douceur : toutes sont aux écoutes du divin qu’elles 
sentent proche sans cependant le voir ni rien percevoir directement. » Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. 
Je veux voir Dieu, p. 498. 
977 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 4es Demeures, chapitre premier, p. 1016. Il n’y a que la volonté qui 
soit « suavement enchaînée oar les goûts divins qu’elle savoure ». Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je 
veux voir Dieu, p. 501. 
978 Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 129. 
979 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 4es Demeures, chapitre 3, p. 1029. 
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même si Dieu y concoure, elles procèdent de nous et vont à Dieu alors que les goûts spirituels, au 
contraire, sont surnaturels et commencent en Dieu pour se terminer en nous. Les consolations sont 
« en quelque sorte le fruit de notre travail » et se manifestent par des « sentiments de bonheur que 
nous nous procurons au moyen de la méditation et des prières » adressées à Dieu.980 Si les goûts 
spirituels procurent du plaisir et même davantage, ils dilatent en même temps notre intérieur ce qui 
n’est pas le cas des consolations. La personne touche à une altérité intérieure; elle n’est pas 
extérieure à elle mais bien en elle. Pour bien comprendre cette différence, Thérèse développe la 
comparaison entre deux fontaines, dont les bassins se remplissent d’eau d’une manière différente : 
« l’un reçoit une eau qui vient de loin, par de longs conduits et par le travail de l’art; l’autre est 
construit à l’endroit même de la source, de sorte qu’il se remplit sans aucun bruit ». D’une part, 
« l’eau amenée par un conduit représente les consolations acquises par la méditation » qui sont le 
fruit de l’activité humaine, de ses efforts. D’autre part, « l’eau procède de la source même, qui est 
Dieu », ce qui implique la passivité, ce bassin n’est pas à construire. Quand Dieu nous accorde une 
faveur surnaturelle, « cette eau coule de notre fond le plus intime, avec une paix, une tranquillité, 
une douceur extrêmes ». Thérèse indique « que ce plaisir ne naît pas du cœur, mais d’un endroit 
encore plus intérieur, de quelque chose de plus profond » qu’elle appelle « le centre de l’âme ». 
C’est ainsi qu’avec l’expérience de l’altérité, « notre intérieur se dilate et s’élargit », c’est-à-dire le 
centre de l’âme pour recevoir le divin et s’ouvrir en même temps à de nouveaux horizons. « Ce 
sont alors des biens spirituels qui ne peuvent se dire, et l’âme est incapable de comprendre ce 
qu’elle reçoit en cet instant. » 981 
 
Obstacles entravant le développement spirituel 
Selon Thérèse, le manque de connaissance fait souffrir bien des gens sur le chemin spirituel. En 
effet, plusieurs ne savent pas « interroger les hommes instruits » et ne comprennent même pas qu’il 
soit nécessaire de le faire. La plupart du temps, leurs inquiétudes et leurs peines « ne viennent que 
du manque de lumière ».982 Voilà pourquoi Thérèse conseille aux personnes de prendre les moyens 
de s’instruire et s’éclairer, afin de ne pas rendre son âme responsable « de ce qui ne vient que de la 
                                                 
980 « Le Château intérieur », 4es Demeures, chapitre premier, p. 1014. 
981 Cf. Ps 118, 32 : Car tu mets au large mon cœur. Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 4es Demeures, chapitre 
2, p. 1021-1022. 
982 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 4es Demeures, chapitre premier, p. 1017. 
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faiblesse de l’imagination, de l’infirmité de la nature ou des ruses du démon ».983 Par ailleurs, il 
importe d’éviter avec beaucoup de soin les occasions d’offenser Dieu. Si les personnes, par 
exemple, « s’éloignent de l’oraison sans une nécessité urgente, et si elles n’y reviennent ensuite 
rapidement, elles iront de mal en pis ». Notre auteure met en perspective un autre obstacle qui 
concerne notamment des femmes de faible nature qui ont été exposée à « beaucoup d’austérités, 
d’oraisons et de veilles, ou simplement par faiblesse de tempérament ne peuvent goûter une 
consolation intérieure sans que leur nature en soit subjuguée ».984  
 
Éléments clés favorisant le développement spirituel 
Alors comment peut-on obtenir cette grâce surnaturelle? Thérèse indique que le meilleur moyen, 
c’est de ne rien faire, car « Dieu la donne à qui il veut, et il le fait souvent au moment où l’âme y 
pense le moins ».985 Voilà pourquoi elle conseille fortement aux âmes de ne pas s’élever par elles-
mêmes aux choses surnaturelles, mais d’attendre d’y être élevées par Dieu. Toutefois, Thérèse 
affirme que pour progresser dans la vie spirituelle, « l’essentiel n’est pas de penser beaucoup, mais 
d’aimer beaucoup; ainsi donc, écrit-elle, attachez-vous de préférence à ce qui enflammera 
davantage votre amour ».986 Par ailleurs, les personnes qui marchent sur le chemin de l’amour 
véritable, qui est don de soi, ne cessent de cultiver l’humilité et le détachement véritable. C’est ce 
qui a été recommandé aux demeures précédentes et Thérèse insiste encore sur ce point987. De plus, 
selon Thérèse, Dieu choisit d’accorder cette grâce surnaturelle à « des personnes qui ont renoncé 
aux choses du monde » et « Il les invite alors à vaquer d’une manière spéciale aux choses 
intérieures ».988 Thérèse les invite à ne pas discourir, mais d’être attentif à ce que Dieu opère dans 
l’âme, le lieu où se fait l’unification de l’être. En reconnaissant ce qu’elles sont en vérité, qu’elles 
reçoivent tout de Dieu, ces âmes ne vivent plus dans la peur, la crainte servile disparaît pour faire 
                                                 
983 Ibid., p. 1019. 
984 Elle ajoute : « Plus elles s’abandonnent, plus l’absorption augmente, parce que la nature s’affaiblit de plus en plus. 
Et elles prennent cela pour un ravissement. Moi, je l’appelle hébétement, et je dis que ces personnes ne font alors que 
perdre leur temps et détruire leur santé. » Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 4es Demeures, chapitre 3,  
p. 1030-1031. 
985 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 4es Demeures, chapitre 2, p. 1024. 
986 Or, selon elle, « aimer, ce n’est pas avoir beaucoup de goûts spirituels, c’est être fermement résolu de contenter 
Dieu en tout, c’est faire tous ses efforts pour ne pas l’offenser, c’est le prier sans cesse pour l’accroissement de 
l’honneur et de la gloire de son Fils, pour l’exaltation de l’Église catholique. Voilà les signes de l’amour. »Thérèse 
D’AVILA. « Le Château intérieur », 4es Demeures, chapitre premier, p. 1016. 
987 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 4es Demeures, chapitre 2, p. 1023-1024. 
988 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 4es Demeures, chapitre 3, p. 1026. 
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place à la crainte filiale inspirée par l’amour989. Et, par cette gratitude, elles se disposeront à 
recevoir des grâces plus grandes encore.  
 
5es Demeures : faire la rencontre du Christ présent, vivant et agissant en soi 
Dans les 5es Demeures, la personne fait le grand passage à la vie nouvelle, de la mort à soi-même 
à la vie dans le Christ, qui se traduit dans l’expérience d’une union très profonde appelée « oraison 
d’union » de volonté. C’est  une désappropriation de soi dans le don de soi qui permet de recevoir 
la puissance de l’Amour de Dieu dans le Christ. 
 
Éléments clés favorisant l’entrée 
D’après Thérèse, si peu de personnes se disposent à recevoir une si grande grâce et à aller « plus 
avant dans les voies spirituelles », c’est parce qu’« elles ne servent pas Dieu avec fidélité » et 
qu’« elles retirent leur volonté des mains du Seigneur » pour « l’attacher à de vils objets ». 
Toutefois, ajoute-t-elle, « lorsque Dieu donne à une âme de tels gages de son amour, c’est un signe 
qu’il la destine à de grandes choses. À moins donc qu’elle ne s’en rend indigne par sa faute, elle 
ira loin dans la perfection. »990 Plusieurs arrivent à la porte mais peu y entrent; « beaucoup sont 
appelés et peu sont élus ».991 Pour entrer dans cette Demeure, Thérèse souligne l’importance de 
prier « le Seigneur qu’il nous accorde sa grâce », « qu’il nous montre le chemin et donne à notre 
âme la force de creuser sans relâche, jusqu’à ce qu’elle ait trouvé ce trésor caché ».992 Pour faire 
l’expérience de l’union de volonté, deux voies s’offrent à l’âme : « le raccourci de la grâce 
mystique et le chemin ordinaire des efforts persévérants ».993 La première, est caractérisée par « la 
rapidité à une certaine facilité » alors que la seconde est associée à « la lenteur » et à « la rude 
ascèse ».994 
 
État des âmes et signes de la présence de Dieu 
L’oraison d’union ne ressemble pas à un songe comme dans l’oraison de quiétude où « l’âme est 
comme à moitié assoupie »; elle est plutôt profondément endormie aux choses du monde et à elle-
                                                 
989 Ibid., p. 1029. 
990 Thérèse D’AVILA. « Chemin de perfection », chapitre 31, p. 819-820. 
991 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 5es Demeures, chapitre premier, p. 1035. 
992 Cf. Mt 13, 44. Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 5es Demeures, chapitre premier, p. 1036. 
993 Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 640. 
994 Ibid., p. 648. 
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même, et ce pendant la courte durée de l’union. « On est, écrit Thérèse, absolument mort au monde, 
pour vivre davantage en Dieu ».995 Ici, nous sommes en présence de la notion de dessaisissement 
de soi, c’est-à-dire d’une sortie de soi pour aller vers l’Autre. Rappelons qu’il s’agit d’un 
mouvement de décentration de soi qui consiste à s’appuyer entièrement sur Dieu que sur sa propre 
personne. La rencontre de l’altérité s’inscrit dans une expérience de rupture instauratrice qui permet 
d’opérer une transformation profonde, c’est-à-dire de se décentrer de soi pour s’éveiller à la 
conscience du Christ en nous, de l’autre et du monde. Quel est le signe authentique de la grâce 
mystique d’union? Thérèse indique qu’il y a « une véritable suspension des puissances, qui prend 
la forme d’un évanouissement avec perte de conscience ».996 L’âme « ne voit, ni n’entend, ni ne 
comprend » tout le temps que dure cette grâce car Dieu l’« a privée d’intelligence pour mieux 
imprimer en elle la vraie sagesse ». C’est ainsi que Dieu s’établit alors au plus intime de son âme 
et elle ne peut douter lorsqu’elle renvient à elle « qu’elle n’ait été en Dieu et que Dieu n’ait été en 
elle ». Cette vérité s’imprime dans son esprit et elle reçoit la certitude inébranlable de cette 
expérience, « par une conviction qui lui reste et que Dieu seul peut donner ».997 Cette obscurité 
complète ne dure pas longtemps, moins d’une demi-heure dit Thérèse, mais elle se renouvelle par 
la grâce de Dieu et se concrétise « par un surplus de charité concrète dans le quotidien ».998 En 
situant cette grâce par rapport aux demeures suivantes, Thérèse explique qu’elle est une entrevue 
de très courte durée avec le Christ, c’est-à-dire une première rencontre, un premier rendez-vous 
avant les fiançailles et le mariage spirituel.999 
 
Afin d’illustrer ce passage à la vie nouvelle, la métamorphose spirituelle qui advient à l’âme et 
« les effets profonds et féconds de la grâce d’union », Thérèse utilise la comparaison du ver à soie 
qui se transforme en papillon.1000 Comme le ver à soie qui a construit le cocon où il doit mourir 
                                                 
995 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 5es Demeures, chapitre premier, p. 1036. 
996 Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 642. 
997 Thérèse fait référence à un passage de l’Écriture (Ct 1,4) pour saisir cette expérience d’un sceau divin imprimé dans 
l’âme : « Le Roi m’a conduite dans ses celliers, ou plutôt, je crois, m’a introduite. » Elle ajoute : « C’est à Notre-
Seigneur de nous introduire, de nous placer lui-même dans ce centre de notre âme. Pour mieux faire éclater ses 
merveilles, il ne nous laisse ici d’autre concours que celui d’une volonté entièrement soumise. Il ne veut pas non plus 
se faire ouvrir la porte des puissances et des sens, qui tous sont alors endormis. » (p. 1040-1041) Thérèse D’AVILA. 
« Le Château intérieur », 5es Demeures, chapitre premier, p. 1039. 
998 Père Dominique STERCKX. « Retraite Carême 2013 […] », Semaine 3 : Persévérer ensemble sur le chemin, p. 2. 
999 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 5es Demeures, chapitre 4, p. 1055. 
1000 Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 646. Comme l’explique Thérèse, dans la 
première phase, « l’âme, dont ce ver est l’image, vient à l’existence quand, par la chaleur de l’Esprit-Saint, elle 
commence à profiter du secours général que Dieu donne à tous » à travers les médiations (confessions, lectures, 
226 
 
pour passer à une vie nouvelle, l’âme doit mourir à elle-même « en renonçant à son amour propre 
et à sa volonté et en pratiquant toutes les vertus, à commencer par la charité ».1001 C’est ainsi qu’il 
y a un dessaisissement complet de soi pour se remettre entièrement entre les mains de Dieu. Par le 
don de soi, l’âme reçoit dans la grâce d’union « une infusion abondante d’amour en ce contact de 
Dieu ».1002 Si la rencontre est brève, « les fruits de ce contact sont permanents ». L’emprise 
amoureuse de Dieu sur la volonté fait en sorte que l’âme expérimente « un détachement qui est un 
déracinement ».1003 Comme le papillon, elle ne se reconnaît plus elle-même et elle se sent 
désorientée au milieu des choses du monde. Ce désarroi vient « du détachement réalisé » et « des 
désirs nouveaux et profonds » que soulèvent l’âme.1004 Alors naissent en elle de grands désirs de 
louer Dieu et de le faire connaître aux hommes1005. Cet amour, qui est un don de Dieu, crée une 
sollicitude à la fois ardente et douloureuse. De fait, « cette grâce d’union est toujours féconde pour 
les autres », car l’amour rayonne et se diffuse au profit de tous.1006. Étant progressivement délivré 
de l’égocentrisme et dorénavant tournée vers Dieu et le prochain, l’âme ne se préoccupe plus de 
son salut personnel, mais elle désire participer activement au salut de l’humanité entière1007. Ainsi, 
commence des tourments nouveaux pour cette âme qui embrasse dorénavant toute la réalité 
puisqu’elle est en mesure d’accueillir les paradoxes inhérents à la vie, ce qui fait qu’elle 
expérimente à la fois la souffrance et la paix1008. Cela veut dire que la personne est unifiée, sans 
rien censurer de la réalité. Le changement de perspective et l’unification de l’être résultent d’avoir 
fait cette expérience intime de l’altérité.1009 Le dessaisissement de soi introduit l’âme à une 
perspective nouvelle; elle apprend à voir toutes choses sous le regard de Dieu qui inspire l’humilité. 
Elle est capable d’un regard qui la dépasse et s’élargit à la grandeur de l’humanité. 
                                                 
sermons, méditations). Dès que le ver est devenu grand, c’est-à-dire que l’âme est parvenue à la deuxième phase, elle 
se prépare à construire sa maison comparable au cocon que file le ver à soie. Thérèse indique que, pour l’âme, « cette 
maison c’est Jésus-Christ ». Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 5es Demeures, chapitre 2, p. 1042-1043. 
1001 Père Dominique STERCKX. « Retraite Carême 2013 […] », Semaine 3 : Persévérer ensemble sur le chemin, p. 
2. 
1002 Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 645. 
1003 Ibid., p. 646-647. 
1004 Ibid., p. 654. 
1005 Père Dominique STERCKX. « Retraite Carême 2013 […] », Semaine 3 : Persévérer ensemble sur le chemin, p. 
2. 
1006 Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 647. 
1007Père Dominique STERCKX. « Retraite Carême 2013 […] », Semaine 3 : Persévérer ensemble sur le chemin, p. 2; 
Père Dominique STERCKX. « Retraite Carême 2013 […] », Semaine 5 : Le connaître, Lui, le Christ, p. 2. 
1008 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 5es Demeures, chapitre 2, p. 1045. 
1009 L’âme, qui auparavant ne pensait qu’à elle-même, a transcendé le soi, ce qui fait qu’elle éprouve une douleur 
profonde en voyant comment Dieu est méprisé dans le monde et combien d’âmes se perdent. Ibid., p. 1046. 
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Thérèse affirme qu’il existe une voie ordinaire accessible à tous pour arriver à cette véritable union 
qui requiert l’amour du prochain. Elle peut s’obtenir avec la grâce du Seigneur, « si l’on s’efforce 
de l’acquérir en renonçant à sa volonté pour s’attacher à la volonté de Dieu ».1010 Cette union de 
volonté ne peut se réaliser sans l’ascèse de détachement et l’exercice de l’amour qui ont été 
présentés dans l’autre voie.1011 En effet, pour accéder à cet autre genre d’union qui ne nécessite pas 
la suspension des puissances, Thérèse explicite les deux choses que Dieu s’attend d’une âme : 
« l’amour de Dieu et l’amour du prochain. C’est vers elles que doivent converger nos efforts. »1012  
Bref, quelle que soit la voie qui y conduise, l’union de volonté est constituée par une emprise 
amoureuse de Dieu sur la volonté.  
 
Obstacles entravant le développement spirituel 
Pour Thérèse, si c’est une véritable union avec Dieu, l’ennemi « ne peut ni pénétrer ni causer le 
moindre dommage » dans les 5es Demeures car, l’entendement, la mémoire, l’imagination et la 
volonté sont sous l’emprise de Dieu.1013 Si l’âme « se trouve désormais marquée d’un certain sceau 
divin », Thérèse fait une mise en garde : cette emprise de Dieu n’est pas encore définitive et elle 
peut se perdre et se détourner des 6es Demeures1014. Cela veut dire que les étapes thérésiennes ne 
sont pas une ascension continuelle, il y a toujours la possibilité d’un retour en arrière. En effet, 
l’ennemi fera tout pour empêcher ces fiançailles car, ce n’est pas la perte d’une âme qui est en jeu 
mais de beaucoup d’âmes. Comme l’indique Thérèse, l’histoire des saints personnages comme 
Ursule, Dominique, François et Ignace nous l’apprend car, ils « recevaient de Dieu des grâces de 
cette nature ».1015 Étant très rusé, l’ennemi utilise ses dangereux artifices pour faire tomber l’âme 
dans l’illusion.1016  
                                                 
1010 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 5es Demeures, chapitre 2, p. 1049. 
1011 Thérèse donne une série d’exemples concrets du véritable amour de charité qui doit se traduire par des actes 
intenses « pour réaliser cette union qui réside dans la volonté et non dans la sensibilité » (p. 650). Père MARIE 
EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 648.  
1012 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 5es Demeures, chapitre 2, p. 1051. 
1013 Toutefois, ce n’est pas le cas dans les 4es Demeures où certains petits lézards se faufilent partout, tant ils sont agiles 
alors que les bêtes venimeuses s’introduisent difficilement. Si les petits lézards ne font pas de mal car, « encore une 
fois, ce ne sont que de petites pensées provenant de l’imagination et des autres sources » telles que l’entendement, la 
mémoire e la raison, « ils ne cessent pas d’être souvent importuns ». Même si ces lézards sont agiles, ils n’ont pas 
accès aux 5es Demeures car, les puissances ne peuvent faire obstacle à ce que Dieu opère dans l’âme pendant l’oraison 
d’union. Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 5es Demeures, chapitre premier, p. 1037. 
1014 Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 644-645. 
1015 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 5es Demeures, chapitre 4, p. 1056. 
1016 Thérèse dit : « sous couleur de bien, il la détache de cette divine volonté en de très petites choses, et l’engage en 
d’autres, qu’il la persuade de ne pas être mauvaises. Peu à peu il obscurcit son entendement, refroidit sa volonté, fait 
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Éléments clés favorisant le développement spirituel 
Thérèse fait des recommandations pour surmonter ces obstacles et favoriser le développement 
spirituel. D’abord, il importe de continuellement demander à Dieu dans l’oraison de nous soutenir, 
de réaliser que sans lui nous sommes dans l’abîme et de ne jamais mettre sa confiance en soi-même 
car, cela serait une folie. Puis, elle nous invite à un examen de conscience régulier pour savoir où 
nous en sommes avec les vertus en priant Dieu de nous éclairer, notamment en ce qui concerne 
l’amour du prochain, le désir d’être tenue dernière de toutes et les comportements dans la vie 
quotidienne. Si nous prêtons à cet examen toute notre attention, nous saurons « si nous y 
progressons, ou si, au contraire, nous ne reculons pas un peu ». Enfin, Dieu si sensible à la perte 
d’une âme, « lui donne des avertissements intérieurs de toutes sortes » afin qu’elle puisse éviter de 
tels dangers.1017 
 
Pour mieux comprendre ce passage à la vie nouvelle, nous faisons appel à l’expérience de Thérèse 
qui a passé près de vingt ans à affronter un dur combat spirituel. Si elle a reçu des grâces de prière, 
elle a dû lutter jusqu’à l’âge de quarante ans pour arriver à répondre pleinement aux appels du 
Seigneur. Celui-ci l’appelait à consacrer plus de temps à l’oraison, la prière personnelle, 
silencieuse, « car il voulait la préparer à sa mission future pour la rénovation du Carmel et elle n’y 
arrivait pas ».1018 Thérèse témoigne en disant, « c’est une des existences les plus pénibles qu’il soit 
possible d’imaginer. Je ne jouissais pas de Dieu, et je ne trouvais pas de satisfaction dans le 
monde ».1019 Elle restait douloureusement divisée entre sa vie extérieure et sa vie intérieure, 
« incapable d’arriver au oui total qu’elle désirait tant offrir au Seigneur ». Prisonnière de sa vie 
mondaine, « de relations affectives honnêtes », Thérèse a ainsi appris « que mettre sa confiance en 
ses efforts renouvelés, sa persévérance dans la prière, sa bonne volonté, tout cela était insuffisant 
et risquait même de lui faire illusion ».1020 Alors que lui manquait-il? Elle comprit en faisant une 
relecture de sa vie qu’il lui manquait de bannir toute confiance en elle-même, « pour placer 
totalement sa confiance en Dieu ». Il lui manquait de faire l’expérience de cette vérité, qui est un 
                                                 
revivre en elle l’amour-propre, si bien que d’une chose à l’autre il arrive à la séparer de la volonté de Dieu et à l’attacher 
à la sienne propre. » Ibid., p. 1057. 
1017 Ibid., p. 1058. 
1018 Père Dominique STERCKX. « Retraite Carême 2013 […] », Semaine 3 : Persévérer ensemble sur le chemin, p. 
2. 
1019 Thérèse D’AVILA. « Livre de la vie », chapitre 8, p. 60. 




don gratuit de l’amour de Dieu. « Je désirais vivre, car, écrit-elle, je le sentais, ce n’était pas vivre 
que de se débattre ainsi contre une espèce de mort, mais je n’avais personne pour me donner la vie, 
et j’étais hors d’état de la prendre moi-même. » 1021 Ainsi, « par nos propres forces même aidée par 
la grâce, nous sommes incapables de devenir suffisamment libres pour offrir à Dieu un oui total. 
Seule notre foi en l’amour gratuit de Dieu, en sa miséricorde ouvre pleinement notre cœur à l’Esprit 
Saint qui vient nous arracher à notre égocentrisme et nous conformer à Jésus qui durant toute sa 
vie a dit oui Père. »1022 
 
Bref, la première phase (1res – 3es Demeures) est plus ascétique et réfléchie et peut favoriser la 
sensibilité, l’éveil des sens à la dimension de l’altérité. Toutefois, l’unification de l’être n’est pas 
le fruit d’une démarche, étape par étape, mais le fait de toucher à l’altérité intime pour devenir autre 
face aux autres. La deuxième phase (4es – 5es Demeures) relève d’une rupture instauratrice, de 
l’expérience de l’altérité, d’un événement intérieur qui a un côté passager et imprévisible. La 
personne subit cette altérité et elle est incapable de raisonner. On peut vivre des valeurs de manière 
hyper logique, mais ce n’est pas cela qui produit l’unification de l’être. C’est en vivant l’expérience 
de l’altérité que les valeurs de la personne vont être connectées à ce qui est de plus profond en elle. 
Or le manque de connaissance et de lumière, notamment dans les 4es Demeures, génère de la 
souffrance chez bien des personnes qui cheminent spirituellement. C’est pourquoi Thérèse valorise 
le rôle de la connaissance pour aider ses contemporains à comprendre ce qui se passe en eux. Nous 
avons vu dans le chapitre 1 que la démarche de Thérèse comprend d’une part, des périodes de 
transition ou de préparation qui sont plus pénibles et plus obscures à traverser, – les 2es, 4es et 6es 
Demeures –, et d’autre part, des périodes fortes qui marquent des états d’union bien spécifiques – 
les 3es, 5es et 7es Demeures. Ainsi, comme nous venons de le voir dans les 5es Demeures, la présence 




Les résultats de l’examen du corpus de Thérèse visant à explorer le phénomène à l’étude – le 
processus de croissance spirituelle et son rôle dans le développement d’une conscience 
                                                 
1021 Thérèse D’AVILA. « Livre de la vie », chapitre 8, p. 66. 




postconventionnelle et transpersonnelle chez les acteurs de changement – montrent que notre 
stratégie d’analyse mixte réunissant, analyse par questionnement et catégorisation, a permis de 
dégager des « ensembles significatifs », des catégories conceptuelles, selon trois regroupements 
principaux :  
 
 
condition des femmes au  
 
 
Figure 4.1 Schéma de mise en relation des catégories principales chez Thérèse 
 
À cette étape, le processus d’interprétation est forcément commencé. Il s’agira donc de systématiser 
la mise en relation des catégories les unes avec les autres, en trouvant des liens qui ont déjà 
commencé à s’imposer d’eux-mêmes lors du travail de consolidation. Un schéma permettra de 
mieux comprendre le travail de mise en relation effectué ici. Premièrement, le schéma de la figure 
4.2 (p. 231) illustre une structure pyramidale où une « catégorie principale », Diagnostic sur la 
condition des femmes religieuses et laïques dans l’Espagne du XVIe siècle, chapeaute des 
« catégories subsidiaires ». D’abord on remarquera qu’il y a principalement deux « catégories 
d’ensemble » : une Expérience de rupture dans l’histoire de l’Europe et le Combat des femmes 
religieuses et laïques dans la conquête de leur vie spirituelle. On notera ensuite que la première 
met en perspective deux « formes spécifiques » de cette catégorie : 1) un Mouvement de réforme 
des ordres religieux et d’effervescence mystique en Espagne, et 2) un Grand mouvement spirituel 
dans toute la société en Espagne. On verra qu’il y a aussi deux formes de la seconde catégorie 
d’ensemble : la Nécessité d’un cheminement en soi pour faire l’expérience du divin, et la 
Contribution de Thérèse dans la tradition mystique à la condition des femmes.  
 
Pour la première catégorie d’ensemble, nous avons observé un tournant majeur en Europe pendant 
la période de la Renaissance qui ouvre la voie à une perspective nouvelle : le passage d’une vision 
surnaturelle du monde où tout gravitait autour de Dieu à une nouvelle vision qui place la personne 
au centre de tout. Cette rupture instauratrice a suscité l’émergence de deux mouvements en 
Espagne. D’une part, nous avons constaté que l’esprit de l’époque est à la réforme et à la mystique  
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Figure 4.2 Diagnostic : schéma de mise en relation des catégories chez Thérèse 
 
avec l’apparition d’un humanisme chrétien. D’autre part, nous avons vu apparaître dans l’ensemble 
de la société un grand mouvement spirituel pour faire le passage d’une spiritualité trop extérieure 
et de conception médiévale à une spiritualité intérieure, construite sur l’expérience personnelle. 
Notons que le premier mouvement a exercé une forte influence sur le second. Concernant la 
deuxième catégorie d’ensemble, nous avons pu voir chez les femmes religieuses et laïques de 
l’époque que la conquête de leur vie spirituelle est un lieu de combat : leur propre combat pour 
trouver la bonne voie parmi les différents courants à l’œuvre, mais aussi le combat dans une culture 
patriarcale catholique qui exerce un modèle de contrôle plus rigide à partir de la deuxième moitié 
du XVIe siècle. Ce combat spirituel a interpellé les femmes en général, Thérèse en particulier. D’un 
côté, le développement spirituel des femmes a grandement été influencé par la mystique du 
recueillement des auteurs franciscains comme chemin d’intériorisation pour faire l’expérience du 
divin en soi. De l’autre côté, si Thérèse a aussi été influencée par ce courant, elle s’en détache en 
proposant une nouvelle voie qui va bien au-delà des approches de ses prédécesseurs; elle assume 
donc un rôle novateur comme mystique, réformatrice, auteure et maître spirituel pour répondre à 
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la condition des femmes religieuses et laïques de son époque en quête d’une spiritualité 
authentique.  
 
Deuxièmement, nous poursuivons le travail de mise en relation des catégories pour le second 
regroupement, Anthropologie de la personne en quête d’unification intérieure. La figure 4.3 illustre 
les catégories que nous avons relevées et mises en relation les unes avec les autres. On remarquera 
qu’il y a une première catégorie d’ensemble, Conscience de notre intériorité comme « lieu » de 
connaissance de notre véritable identité, prenant trois formes spécifiques : 1) la Valeur de 
l’expérience mystique comme « source » de connaissance pratique – la sagesse; 2) la Découverte 
de la présence vivifiante et transformante de Dieu en nous; 3) l’Humanité du Christ, le meilleur 
« moyen » pour connaître Dieu et s’unir à Lui par amour. La deuxième « catégorie d’ensemble », 
Supériorité de l’âme sur le corps, est constituée d’une forme spécifique, la Relation circulaire entre 

















Figure 4.3 Anthropologie : schéma de mise en relation des catégories chez Thérèse 
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L’apport de Thérèse à la condition des femmes religieuses et laïques de son époque repose sur sa 
conception de la nature humaine et de sa destinée, une vision anthropologique de la personne en 
quête d’unification intérieure. Pour la première catégorie d’ensemble, nous avons vu que c’est par 
le développement de la conscience de soi que la personne découvre en elle-même ce qui la 
transcende et ce qui la fonde dans l’existence, c’est-à-dire Dieu. La vraie connaissance de soi est 
le fruit d’une véritable quête de l’intériorité qui suscite la rencontre avec l’altérité, l’expérience 
spirituelle, et éveille la personne à une conscience surnaturelle plus profonde et plus concrète, la 
connaissance divine. Nous avons constaté que l’expérience spirituelle dévoile l’action 
extraordinaire de Dieu dans l’âme qui se manifeste sous trois formes en particulier : 1) Il transmet 
une sagesse pratique par la lumière de la grâce qui éclaire le miroir de l’âme; 2) Il opère en l’âme 
une transformation par la grâce et par l’accroissement des vertus, notamment l’amour; 3) Il s’unit 
à la personne par amour, à travers le Christ médiateur et maître intérieur, qui lui donne aussi le 
Saint-Esprit. En premier lieu, l’expérience mystique est une connaissance acquise par expérience, 
une sagesse pratique supérieure à la science qui est une connaissance rationnelle. En second lieu, 
la découverte de la présence vivifiante et transformante de Dieu en nous est le fruit d’une 
expérience personnelle de la grâce divine, une qualité inhérente à l’âme – à laquelle s’ajoute les 
vertus infusées divinement en l’âme avec la grâce – qui vient la guérir, l’élever et la parfaire. En 
dernier lieu, la mystique thérésienne a recours à l’Humanité du Christ médiateur et maître intérieur, 
comme le meilleur moyen pour connaître Dieu, s’unir à Lui par amour et recevoir le don du Saint-
Esprit. Pour la deuxième catégorie d’ensemble, nous avons pu constater que l’anthropologie 
thérésienne considère la personne comme une unité composée d’un corps et d’une âme, où l’âme 
en tant que substance spirituelle manifeste sa supériorité en maîtrisant le corps, dont elle est se sert 
comme d’un instrument qui est bon. Cette vision unitaire de la personne – corps et âme – exige 
aussi la plus grande unité de toutes les facultés de l’âme. Comme nous l’avons vu, il existe une 
profonde corrélation circulaire entre les trois facultés supérieures de l’âme – mémoire, intelligence 
et volonté.  
 
Troisièmement, la figure 4.4 (p. 234) concerne la catégorie principale, l’Itinéraire de la personne 
vers son centre, la démarche que propose Thérèse dans Le Château intérieur, le chemin de l’oraison 
contemplative. Le schéma illustre les catégories qui ont été identifiées et mises en relation. On 
remarquera d’abord une première catégorie d’ensemble, le Mouvement d’intériorisation 
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circulaire : de la périphérie vers le centre de l’âme, composé d’une forme spécifique, Le But 
recherché : perfection ou amour de Dieu. On notera ensuite qu’il y a une seconde catégorie 
d’ensemble, la Méthode – ascèse et grâce – et les moyens requis – acquisition des vertus et pratique 
de l’oraison. On verra par la suite une troisième catégorie d’ensemble, le Chemin vers le centre de 
son âme, mettant en relief trois formes spécifiques : 1) les 1res – 3es Demeures : faire l’expérience 
de la rencontre de soi, 2) les 4es – 5es Demeures : faire l’expérience de la rencontre de Dieu et de 






















Figure 4.4 Démarche : schéma de mise en relation des catégories chez Thérèse 
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À propos de la première catégorie d’ensemble, nous avons vu que le processus de croissance 
spirituelle chez Thérèse est un mouvement circulaire qui va dans le sens d’une progressive 
intériorisation à travers les sept demeures, allant de la périphérie vers le centre de l’âme où Dieu 
habite. Ce mouvement d’intériorisation favorise la perfection humaine – l’unique finalité de la 
personne – l’union transformante avec Dieu, ce qui implique de L’aimer, de rendre la volonté 
humaine conforme à la volonté divine et de vivre complètement dans sa lumière et sous sa motion. 
En ce qui concerne la seconde catégorie d’ensemble, nous avons constaté que la méthode est 
essentiellement la même quel que soit la voie (ordinaire ou extraordinaire) pour parvenir à la 
perfection. Dans un premier temps, un travail d’ascèse est requis afin de se disposer à cette union 
à recevoir la grâce divine. Et dans un second temps, il y a la grâce que Dieu accorde à l’âme 
humaine. Nous avons vu aussi qu’il importe de créer les conditions, les dispositions humaines 
nécessaires pour que la grâce divine agisse dans la personne. Cette disposition comprend 
essentiellement deux aspects. D’une part, l’acquisition des vertus qui sont un avoir, une richesse 
qui perfectionnent les puissances de l’âme et la personne toute entière. D’ailleurs, nous avons 
étudié quatre principales vertus chez Thérèse : l’amour, le détachement, l’humilité et la 
magnanimité. Et d’autre part, la pratique de l’oraison, un exercice par lequel la personne, se 
dégageant du monde extérieur, ramasse ses sens et ses puissances au-dedans d’elle-même pour 
trouver Dieu qui habite à l’intérieur de son âme. Nous avons aussi découvert qu’il y a deux 
catégories de prière, ordinaire et extraordinaire, et cette dernière que l’on appelle aussi la 
contemplation peut prendre plusieurs formes : le recueillement surnaturel – 4es Demeures; l’oraison 
de quiétude – 4es Demeures; l’oraison proprement mystique, celle d’union – 5e Demeures; les 
fiançailles spirituelles – 6e Demeures et le mariage spirituel – 7e Demeures. Quant à la dernière 
catégorie d’ensemble, le chemin vers le centre de son âme, nous avons vu qu’il s’agit d’un 
processus d’unification intérieure qui se déploie en trois temps. Dans une première phase, qui 
comprend les trois premières demeures, la personne fait un retour sur soi et entreprend un travail 
intérieur de purification en se détachant des conditionnements familiaux et sociaux pour apprendre 
à se connaître. Assurant à l’âme sa grâce ordinaire ou secours général, Dieu lui laisse la direction 
et l’initiative en sa vie spirituelle. Dans la deuxième phase, constituée des 4es et 5es Demeures, la 
personne entre dans un mouvement de décentration de soi pour s’ouvrir à ce qui la transcende et 
faire l’expérience de la rencontre de Dieu et de l’autre, et apprendre à embraser la cause de 
l’humanité. Rappelons que nous avons exposé les conditions qui régissent les cinq premières 
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demeures : 1) les éléments clés qui favorisent l’entrée; 2) l’état des âmes et les signes de la 
présence/de l’action de Dieu; 3) les principaux obstacles qui entravent le développement, et 4) les 
éléments clés qui soutiennent le développement spirituel.  
  
CHAPITRE 5 
LA VOIE INITIATIQUE 
 SELON KARLFRIED GRAF DÜRCKHEIM 
 
 
Le passage à la modernité avancée a favorisé une ouverture de la psychologie quant au rôle de la 
spiritualité dans le développement humain. Si les pratiques thérapeutiques de Jung (le processus 
d’individuation) et d’Assagioli (la psychosynthèse) sont largement reconnues dans le monde 
scientifique et académique, ce n’est toutefois pas le cas des travaux de Karlried Graf Dürckheim 
sur la thérapie initiatique. Pourtant, la pensée de ce philosophe et psychologue mérite d’être 
connue, car la voie initiatique se situe au confluent d’une triple source : la psychologie des 
profondeurs de Jung, la mystique chrétienne qu’il approfondit à travers l’enseignement spirituel 
rhénan de Maître Eckhart, et la tradition zen qu’il découvrit lors de son long séjour au Japon et de 
son initiation auprès de maîtres japonais1023.  
 
Dans le domaine des spiritualités contemporaines, la proposition de Dürckheim « trouve une 
résonance auprès d’adultes issus de divers milieux socioculturels » en quête de ressourcement 
spirituel.1024 Pour reprendre les mots de notre auteur, ce sont des hommes et des femmes vivant 
« une situation intérieure très précise, mais aussi à un stade déterminé de l’évolution » d’un être 
humain. Ce sont souvent de jeunes gens athées ou antireligieux qui font soudainement une 
expérience qui « renverse toutes leurs conceptions de la vie ». Ce sont aussi, des gens qui ont 
renoncé à leurs « croyances » et qui se sentent mal à l’aise devant le vide intérieur qui les habite.1025 
On voit parfois les victimes d’une psychanalyse radicale qui les a non seulement « libérés d’un 
pseudo-dieu », mais aussi « rendus sourds à l’Être », et même aussi des psychanalystes qui 
                                                 
1023 Maryline DARBELLAY. Karlfried G. Dürckheim […], p. 10. 
1024 Ibid., p. 7. 
1025 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Le Maître intérieur : le maître – le disciple – la voie, Traduit de l’allemand par C. 
de Bose, Paris, Le Courrier du Livre, 1980 [1975], p. 25. 
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reconnaissent au fil du temps que leur conscience n’est pas tranquille. On trouve aussi de vieilles 
personnes endurcies dans leur vision du monde et qui un jour se sentent prêtes à lâcher-prise. Ce 
sont parfois des gens qui, « après une tentative de suicide », ont fait une expérience prodigieuse et 
cherchent à la comprendre. On rencontre aussi des jeunes « qui par la drogue ont connu des états 
de conscience inhabituels », mais qui ensuite se portent mal et se questionnent sur la voie à suivre. 
D’autres fois, ce sont des gens d’affaires, des politiciens qui, « au bord de la dépression, ou même 
au cœur d’une dépression, ont eu “une curieuse expérience” » qui les interpelle profondément. Ce 
sont souvent des prêtres, fidèles à leur foi, qui ne sont pas en contact avec le divin et « souffrent de 
leur situation d’inauthenticité ». Or, selon Dürckheim, un nombre croissant de gens ont atteint ce 
seuil aujourd’hui, mais lorsqu’ils refusent de passer à un autre stade de maturité, « ils tombent 
souvent malades ».1026  
 
L’objet de ce chapitre est d’étudier le processus de croissance spirituelle et son rôle dans le 
développement de la conscience des acteurs de changement à partir des écrits de Dürckheim. Pour 
ce faire, nous explorons les trois questions suivantes ainsi que les sous-questions présentées dans 
le chapitre 2 qui servent à observer les catégories émergentes : 
1) Quelles sont les filiations avec les principaux courants de pensée et leur influence sur la 
pensée de l’auteur et l’orientation de ses travaux? 
2) Quelles sont les principales étapes de développement de la conscience et leurs 
caractéristiques? 
3) Quels sont les éléments clés marquant le passage d’un état à un autre et leur rôle dans ce 
passage vers une conscience supérieure? 
Comme nous l’avons déjà constaté avec Thérèse, les résultats permettent d’entrevoir des catégories 
selon trois regroupements principaux : le diagnostic, l’anthropologie et la démarche. Ce chapitre 
est structuré en trois sections. La première met en perspective le diagnostic que Dürckheim pose 
sur la condition humaine en Occident au XXe siècle. La seconde présente l’anthropologie 
dürckheimienne, sa conception de la personne en quête d’un devenir intégral, de son Être essentiel 
et de sa destinée. Enfin, la troisième section se concentre sur la démarche de notre auteur, la voie 
initiatique, qu’il « ne prétend nullement inventer, mais qu’il dégage simplement de ce qu’il y a 
                                                 
1026 Ibid., p. 26-28. 
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d’universel dans les grandes sagesses occidentales et orientales ».1027 Il convient ici de souligner la 
complexité de ce travail de systématisation car Dürckheim n’a pas écrit son œuvre sous forme d’un 
traité systématique. C’est un praticien qui s’adresse à ses contemporains, liés ou non à une tradition 
religieuse, un auteur qui vise un large public avec certains ouvrages. On compte aussi des 
intervenants qui, dans leur pratique, proposent des exercices se référant à Dürckheim. Ses lecteurs 
s’inspirent des pratiques qu’il a mises en œuvre et du message qu’il a transmis pendant la seconde 
moitié de sa vie, proposant un chemin d’expérience sur la voie initiatique1028. C’est donc dans 
l’accompagnement des personnes qu’il élabore sa méthode. Nous présentons une synthèse 
originale de sa pensée sur notre objet d’étude. 
 
1. Un diagnostic sur la condition humaine en Occident au XXe siècle 
Karlfried Graf Dürckheim (1896-1988) s’inscrit au XXe siècle dans la période de l’après-guerre et 
ses traumatismes : « c’est la compréhension de l’homme et du processus d’humanisation qu’il fut 
amené à revisiter ».1029 On voit ainsi apparaître dans le paysage religieux contemporain de 
nouvelles demandes de sens que la modernité n’aurait pas permis de combler. Avec la psychologue 
Maria Hippius, il fonde en 1948 un lieu de formation et de rencontres en psychologie existentielle 
et thérapie initiatique, à Todtmoos-Rütte en Forêt Noire, afin de répondre à une quête spirituelle 
en émergence. Dans cette première section, nous verrons que Dürckheim est en mesure d’établir 
un diagnostic sur ce qui se passe dans la société occidentale contemporaine. La plupart des gens ne 
sont pas malades, mais souffrent d’une séparation avec le noyau divin, l’Être essentiel. Il ne s’agit 
pas de névrose ni de pathologie mais plutôt un effet de la modernité centrée sur le moi et oubliant 
la dimension spirituelle du sujet. C’est un sujet souffrant qui a besoin d’être accompagné dans sa 
vie spirituelle pour faire le passage d’une vie orientée vers le monde à une vie inspirée par l’Être 
essentiel et notre auteur suggère que les problèmes vont se résoudre. Cette section expose deux 
catégories d’ensemble et les formes spécifiques de chacune des catégories, qui ont été relevées 
pour saisir le diagnostic de Dürckheim, selon la structure suivante :  
1.1 Une expérience de rupture dans l’histoire de l’évolution de la conscience en Occident; 
    1.1.1. Un mouvement de conscientisation de la grandeur et la tragédie de l’esprit occidental; 
                                                 
1027 Albert-Marie BESNARD. « Avertissement de l’édition française », dans Karlfried Graf DÜRCKHEIM, L’homme 
et sa double origine, p. 7. 
1028 Maryline DARBELLAY. Karlfried G. Dürckheim […], p. 7. 
1029 Ibid., p. 10. 
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    1.1.2. L’influence de l’Orient dans l’évolution de la spiritualité occidentale;  
1.2. Le malaise essentiel du sujet contemporain : la séparation de son noyau divin;  
    1.2.1. La nécessité du passage vers une vie inspirée par l’Être; 
    1.2.2. La contribution de Dürckheim, dans la thérapie initiatique, à la condition de ses 
              contemporains.  
 
1.1. Une expérience de rupture dans l’histoire de l’évolution de la conscience en Occident  
L’esprit de notre temps n’est pas compris si nous ne prêtons attention qu’aux lieux en 
constant développement de la recherche et à la course effrénée que se livrent les 
scientifiques en quête de nouvelles découvertes et d’une efficience technique toujours 
plus rapide. Notre temps est aussi celui d’un travail silencieux, d’un  travail de création 
de la part de quelques êtres isolés dont l’œuvre apparaît à un regard superficiel soit 
comme en dehors de notre temps, soit comme à contre-courant. Mais celui qui pénètre 
plus en profondeur s’aperçoit que ce travail caché apporte un complément nécessaire 
aux lignes considérées comme en phase avec leur temps que trace l’esprit.1030 
 
Ces paroles du biologiste suisse Adolf Portmann s’applique à notre sujet. En marge de l’histoire 
universelle des religions et des idées, « s’est de tous temps développée une vie spirituelle très 
spécifique ». Les hommes et les femmes engagés dans cette forme de vie ont acquis leurs 
expériences et leurs connaissances en empruntant des voies inusitées. Maître Eckhart, Carl G. Jung 
et beaucoup d’autres « sont restés des hommes de l’ombre pour la grande masse de gens ».1031 
Dürckheim est de ceux-là. Après la Première guerre mondiale, « la grande question qui animait les 
esprits en recherche, c’était la question de l’homme nouveau ».1032 Comme tant d’autres de sa 
génération, Dürckheim était revenu du front après quatre années où la mort et la destruction étaient 
                                                 
1030 Adolf PORTMANN. « Vom Sinn und Auftrag der Eranos-Tagungen », dans Eranos-Jahrbuch, Zurich, vol. 30, 
édité par Olga FRÖBE-KAPTEYN, 1962 [1961], p. 26, cité par Gerhard, WEHR. Maîtres spirituels […], p. 9. 
1031 Le terme masse désigne ici « une manière de penser collective, que l’“on” suit, que l’“on” a, un point c’est tout, 
sans développer de sensibilité personnelle pour la différence de l’âme et d’esprit de l’autre, ou la différence de marque 
de destin dont il est porteur ». Gerhard, WEHR. Maîtres spirituels […], p. 9-10. 
1032 Dans un entretien avec Jean-Yves Leloup, Dürckheim ajoute : « Une expérience décisive m’a donné l’impulsion à 
ne pas faire de cette question un simple devoir envers cette époque de reconstruction, mais à la mettre au centre de ma 
vie. Ce que j’ai vécu alors, je l’appelle la grande expérience de l’Être… ». En effet, à vingt-quatre ans, Dürckheim fait 
l’expérience de la rencontre de Lao-Tseu. Jean-Yves LELOUP. « L’être essentiel », dans Karlfried Graf Dürckheim. 
Textes et témoignages inédits, présentés par Jean-Yves Leloup et Jacques Castermane, Paris, Les éditions du Relié, 
2012 [1997], p. 7.  
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omniprésentes. Ils étaient obsédés par cette question : « comment éviter qu’une telle catastrophe 
ne se reproduise. La jeunesse d’après-guerre rêvait d’une nouvelle image de l’homme. »1033  
 
Ainsi, parmi les « grands acteurs de la mutation spirituelle » de la seconde moitié du XXe siècle, 
Durckheim est certainement l’un de ceux « qui surent le mieux jeter des ponts entre le savoir de 
l’Occident et la sagesse de l’Orient, entre la psychologie des profondeurs et la tradition bouddhisme 
zen ».1034 En cette fin de siècle marqué par une humanité en désarroi, Dürckheim considère que 
« nous sommes dans un grand tournant, au bord d’une nouvelle époque et aussi d’un nouvel 
homme ». Même s’il l’a déjà dit souvent, à l’âge de quatre-vingt-neuf ans, il répète encore que 
nous vivons aujourd’hui « sous le signe d’un événement universel : l’Occident et ceci pour la 
première fois dans l’histoire de l’humanité, s’ouvre largement à la transcendance considérée non 
pas comme un objet de foi, mais comme “un lieu d’expérience” ».1035 Dürckheim élabore sa pensée 
à ce sujet : 
Nous vivons aujourd’hui une époque de réorientation. Le noyau le plus intime de 
l’homme, son Être transcendant avait été oublié pendant longtemps. Mais la racine 
vivante qu’est cet Être transcendant ne peut jamais être détruite. Quand ce noyau est 
oublié, il proteste immanquablement, un jour ou l’autre. C’est cette découverte qui 
caractérise l’homme occidental futur. Pour la première fois dans l’histoire de 
l’humanité, le monde occidental prend au sérieux certaines expériences dans lesquelles 
ce noyau se manifeste. Aujourd’hui, cela ne se produit pas seulement, comme cela a 
été le cas jusqu’à présent, dans ces cercles restreints qu’on appelait mystiques, mais 
sur une large échelle. Cela signifie, en termes simples, la redécouverte de l’âme, mais 
cette fois-ci non pas en rapport avec la foi, mais comme une réalité tangible et 
incontournable, [une expérience].1036 
 
Comme le souligne Gerhard Wehr, dans ce « temps de changement » qui caractérise l’époque 
actuelle, nombreux sont ceux qui ont diagnostiqué la « situation spirituelle de notre temps », ouvert 
des voies et proposé des méthodes pour « un renouveau fondamental ». Selon lui,  « la mutation en 
                                                 
1033 Discours prononcé le 10 novembre 1974 à Delhi lors de l’anniversaire du pandit Nehru. Karlfried Graf 
DÜRCKHEIM. « Rencontre de l’Occident avec l’Esprit de l’Orient », L’expérience de la transcendance, Coll. 
« Sagesse du corps », n° [s.n.], Traduit de l’allemand par M.-P. Schlembach, Paris, Les Éditions du Cerf, 1987 [1984], 
p. 59. 
1034 Gerhard, WEHR. Karlfried Graf Dürckheim. Une vie sous le signe de la transformation, Traduit de l’allemand par 
D. Verne, Paris, Albin Michel, 1997 [1988], p. endos. 
1035 Il ajoute : « Pour moi, il n’y a aucun doute : le modèle de l’homme à venir, c’est le Christ et si je devais le 
caractériser, je dirais qu’il est sans cesse le représentant de Dieu. » « Jean-Pierre Cartier », dans Alphonse 
GOETTMANN, Mémoire éternelle pour Graf Dürckheim, Paris, Dervy Livres, 1990, p. 27-28. 
1036 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. « Rencontre de l’Occident […] », p. 65. 
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cours de l’état de conscience d’une grande partie de l’humanité est un fait incontestable ». En effet, 
il s’agit d’une conscience « qui ne provient plus de l’extérieur ni d’“en haut”, mais du plus profond 
de l’homme lui-même. Il s’agit désormais pour l’homme d’apprendre, librement et résolument, à 
reconnaître et éprouver la structure et la dynamique, l’origine et la vocation de son humanité. » 
C’est une invitation à « prendre soi-même en main sa pleine maturité d’être humain ».1037  
 
1.1.1. Un mouvement de conscientisation de la grandeur et la tragédie de l’esprit 
occidental 
À l’origine de la grandeur et de la tragédie de l’esprit occidental, nous dit Dürckheim, « on trouve 
cette conception d’une “réalité” sur l’autre, c’est-à-dire sur la réalité qui respecte l’homme-sujet. 
Celui-ci ressent qualitativement sa vie et sa rencontre avec le “toi”, subie ou accomplie ». La 
grandeur de l’esprit occidental repose « sur la perception et le respect d’une réalité indépendante 
du vécu humain » qui fait progresser la pensée européenne et avant tout la connaissance objective. 
Avec le développement des sciences, naturelles surtout, et la technique qui permet de dominer la 
nature, une attitude tendue vers le rendement ou l’activité objective « néglige l’homme-sujet, celui 
qui ressent intérieurement et qui est appelé à s’épanouir comme personne ». En effet, cette attitude 
dominante « dirigée vers l’activité objectivement valable et vers un comportement justifié par la 
morale étouffe la vocation et les capacités de réalisation du Soi. Elle sépare l’homme de sa 
profondeur de personne et, par-là même, de sa transcendance immanente, de son Être essentiel 
divin. » Ainsi, la tragédie de l’esprit occidental est basée « sur le fait que l’homme-sujet, qui 
éprouve, est de plus en plus rejeté dans l’ombre ».1038 Aujourd’hui, le monde occidental ressent 
plus profondément le malaise qui en résulte. Et, de nombreux mouvements se consacrent à la 
libération du sujet humain afin de remédier à cette situation. 
 
D’ailleurs, ce n’est que récemment que l’on réalise à quel point cette évolution de l’esprit 
occidental « constitue en même temps une menace pour l’intégrité de la personne humaine ». En 
effet, celle-ci a été sacrifiée au détriment de la maîtrise de notre vie extérieure et de l’exercice d’une 
domination technique sur le monde. « Il en résulte une gigantesque organisation qui devait 
initialement servir à garantir la liberté, la prospérité et la sécurité de l’homme. Mais elle s’est mise, 
                                                 
1037 Gerhard, WEHR. Karlfried Graf Dürckheim […], p. 7-9. 
1038 Karlfried Graf D¸URCKHEIM. Méditer, pourquoi et comment, p. 50-51. 
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peu à peu, tel un monstre, à se développer selon ses propres lois, à priver l’homme de sa liberté 
intérieure, et à le contraindre s’il veut survivre, à s’adapter à cet état de choses ». Or cette adaptation 
menace « la vérité intérieure et la créativité authentique ». De plus, la perte de l’intégrité « se 
manifeste dans le développement unilatéral de l’aspect masculin au détriment de l’aspect féminin ». 
Pour Dürckheim, le gestionnaire incarne ce modèle de domination du monde, marqué par un 
manque de maturation intérieure et de profondeur spirituelle. Il sait tout, peut tout et possède tout, 
toutefois il n’est pas encore arrivé à être lui-même, un être authentique. Ainsi, « lorsque les forces 
féminines, les forces artistiques ne peuvent s’exprimer, notre souffle de vie se trouve comme 
étouffé et cela crée une profonde angoisse dans notre inconscient. Des milliers de personnes 
souffrent de ce mal. » 1039  
 
1.1.2. L’influence de l’Orient dans l’évolution de la spiritualité occidentale 
Dans un discours prononcé en 1974 à Delhi, Dürckheim parle des rencontres avec l’esprit oriental 
qu’il a faites, comme plusieurs de sa génération au cours des soixante dernières années. Il fait 
d’abord une observation sur l’évolution récente de la spiritualité occidentale marquée par une 
profonde transformation : 
Comme vous le savez, tout le monde occidental est aujourd’hui en crise. Celle-ci n’est 
pas uniquement imputable aux problèmes économiques, comme, par exemple, la crise 
pétrolière. Même si toutes les difficultés économiques pouvaient être résolues, il 
subsisterait une détresse dont témoigne le réveil du besoin d’une dimension plus 
profonde exigeant un retournement. Je parle d’un mouvement spirituel concernant le 
sens même de la vie, qui a son origine dans le sentiment que les problèmes de 
l’existence humaine ne trouvent pas leur solution dans le seul domaine quantitatif. 
L’esprit occidental s’éloigne, aujourd’hui, d’une conception qui consiste à croire que 
la vie est en premier lieu déterminée par les facteurs quantitatifs pour reconnaitre peu 
à peu que ce qui compte avant tout, c’est le « qualitatif », un qualitatif en relation avec 
l’accomplissement d’une nécessité intérieure, et non extérieure. La civilisation 
occidentale, nous le savons tous, est avant tout caractérisée par la maîtrise des 
circonstances extérieures de la vie et néglige l’importance du développement intérieur 
de l’homme. En conquérant le monde extérieur, l’esprit occidental a dans une large 
mesure oublié son âme. Ce nuage assombrit de jour en jour l’horizon de l’humanité, 
mais il semble aujourd’hui que surgit une lumière annonciatrice de temps nouveaux. 
Le récent mouvement de la spiritualité occidentale se caractérise par la redécouverte 
de la nécessité pour l’âme d’une spiritualité. Et la rencontre avec la tradition de l’esprit 
oriental joue un rôle primordial dans cette nouvelle orientation. 
                                                 
1039 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. « Rencontre de l’Occident […] », p. 61-63. 
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Je voudrais, cependant, préciser que la transformation spirituelle de l’Occident n’est 
pas le fait d’une idéologie nouvelle se développant en dehors des dures conditions de 
la vie extérieure. Il s’agit bien plus d’un nouveau réalisme qui se fonde sur des 
expériences intérieures irréfutables.1040 
 
C’est surtout après la Première guerre mondiale (1914-1918) que la spiritualité orientale pénétra 
en Occident. C’était l’époque où Dürckheim et d’autres de sa génération étaient « enthousiasmés 
par la lecture de Lao-tseu, de la Bagavad-Gita, du Tao-tö-king, du Y-king et des sermons de 
Bouddha ». Ils découvraient, en même temps, la mystique médiévale, Maître Eckhart en particulier. 
« C’était une période de véritable éveil. » D’ailleurs, c’est à cette époque que Dürckheim fit la 
« Grande Expérience » grâce à une rencontre avec l’Esprit de l’Orient, Lao-Tseu. Il s’agissait d’une 
« renaissance, après la Première guerre mondiale, d’une nouvelle intériorité ».1041. Néanmoins elle 
a été par la suite menacée par l’esprit occidental centré sur les performances extérieures ainsi que 
l’arrivée au pouvoir d’Hitler et le déclenchement de la Seconde guerre mondiale (1939-1945). 
Dürckheim écrit :  
Une fois de plus, dans la nuit et le désespoir de l’effondrement, c’est la lumière de 
l’Orient qui a aidé tant de personnes de notre génération à découvrir de nouvelles 
sources intérieures de forces créatrices. C’était l’époque où les jeunes lisaient avec 
enthousiasme Siddhartha de Herman Hesse, ou les écrits de Paul Brunton relatant 
l’expérience du vrai Soi qu’il avait faite en Inde, ou ceux de Daisetzu Suzuki, qui nous 
transmettaient le message du bouddhisme Zen. Mais plus encore qu’à travers ces 
livres, l’esprit oriental parvenait à nous sous la forme d’exercices pratiques, en 
particulier ceux du Yoga et du Zen. Pour comprendre pourquoi l’influence de l’Orient 
nous a sorti de l’impasse où l’Occident s’était retrouvé, il est nécessaire de prendre 
conscience des particularités essentielles de l’esprit occidental et de son évolution au 
cours des derniers siècles.1042 
 
D’ailleurs, pour Dürckheim, la psychothérapie moderne est appelée à résoudre le problème 
essentiel de l’être humain, la reconstruction de l’intégrité qu’il a perdue en réprimant sa part 
féminine. De fait, d’une façon globale, l’Occident s’est concentré sur l’expression du pôle masculin 
et l’Orient sur celle du pôle féminin.1043 Voilà pourquoi notre auteur considère que le moment est 
                                                 
1040 Ibid., p. 58-59. 
1041 Ibid., p. 60 
1042 Ibid., p. 61. 
1043 Lorsque l’on considère le symbole vivant du Ying et du Yang dans la sagesse orientale, on constate que « le côté 
oriental accentue le Yin, le côté occidental le Yang. Yin, le caractère féminin, tend à la réintégration de l’âme au sein 
du Tout Un. Le Yang est plutôt le principe créateur s’affirmant dans la singularisation et la diversité des formes. Le 
Yin abolit le temps dans l’Éternité du présent. Le Yang connaît l’évolution dans le temps et donc les changements 
constants du monde extérieur. » Ibid., p. 63-64. 
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venu d’accorder à chacun des pôles l’importance qui leur revient et de tendre à leur intégration. Il 
s’agit ici de comprendre que l’opposition Orient-Occident n’est pas un problème géographique, 
mais un problème intérieur à l’humain qui est valable pour tout homme et femme, mais aussi pout 
tout peuple De plus, le sujet occidental « souffre depuis longtemps d’une forme de vie dont le 
caractère effréné débouche sur ce que nous appelons le “stress”. La vraie cause de cette maladie 
n’est pas une somme de conditions extérieures, mais l’absence de contact avec son propre être 
intérieur. On trouve là aussi la cause de nombreux maux qui n’ont pas de raisons apparentes. »1044 
 
Dans sa quête individuelle du chemin, Dürckheim fait d’abord une soudaine expérience 
d’illumination à l’écoute des paroles de sagesse de Lao Tseu, ce qui constitue une initiation au sens 
d’un commencement qui sera suivi « par d’autres étapes de la transformation de soi avant que 
puisse sauter les verrous de la “porte du mystère” ». Puis il fait la rencontre de Maître Eckhart, le 
grand mystique dominicain, en recevant « de ses sermons et de ses traités d’importantes impulsions 
pour accéder à la compréhension de l’être ». Ce n’est que plus tard lors de son séjour au Japon que 
Dürckheim reçoit « à travers l’apprentissage du zen et du tir à l’arc sa formation, son initiation, si 
déterminantes pour la suite de sa vie et pour son cheminement spirituel ». C’est ainsi que ce 
« chercheur de vérité » cheminait pas à pas vers le Christ intérieur pour découvrir un jour « qu’il 
est possible d’accéder au mystère sans appartenir à aucun mouvement ».1045 
 
1.2. Le malaise essentiel du sujet contemporain : la séparation de son noyau divin 
D’après Dürckheim, nos contemporains se trouvent aujourd’hui en face d’un triple problème : 
universel, historique et personnel. Au niveau universel, le problème est associé au malaise qui 
envahit le sujet lorsque « son adaptation au monde est devenue si totale qu’elle conduit à l’impasse 
son Être essentiel ». Au niveau historique, le problème concerne l’inquiétude de notre époque 
quand la vie est complètement orientée vers « la maîtrise de la connaissance rationnelle, de la 
technique et de l’organisation », ce qui provoque « une angoisse essentielle » qui touche le noyau 
                                                 
1044 Ibid., p.64. 
1045 D’ailleurs, selon Wehr, au regard de sa biographie, sa conduite de vie révèle une tendance christique. Deux points 
importants sont à souligner. D’abord, le christianisme primitif connaissait déjà « le chemin intérieur qui mène au 
Christ ». Celui qui suivait ce chemin « réalisait une expérience intérieure (ésotérique), une conversion (métanoïa) qui 
déterminait la vie dans un sens nouveau ». Ensuite, Dürckheim, Jung et d’autres présentent le fait d’« être en Christ » 
comme « l’expérience décisive qu’il est donné à un Occidental, même si – ou peut-être surtout si – il a dépassé le stade 
de la religiosité traditionnelle. Pour Dürckheim, le sujet « est en son milieu quand il est en Christ » (p. 228-230). 
Gerhard WEHR. « Karlfried Graf Dürckheim […] », p. 215-217. 
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de la personne, « son individualité créatrice, insaisissable à la raison ». Enfin, lorsque le sujet atteint 
une certaine étape de son développement individuel, il se trouve confrontée à son propre problème. 
C’est alors qu’il découvre « que sa captivité totale, au sein de la vie conditionnée par le temps et 
l’espace, étouffe en lui l’Être essentiel, absolu, qui est au-delà du spatio-temporel. Le problème 
universel et le problème historique deviennent ici malaise personnel. »1046 
 
Dans un contexte culturel caractérisé par la prédominance d’une conscience objective associée au 
moi qui accorde une importance excessive à l’existence terrestre en valorisant le rationalisme, la 
puissance technique, le rendement et l’efficacité, le sujet refoule dans l’ombre la culture de 
l’humain en soi, ignorant dans sa profondeur l’immanence qui l’habite, son Être essentiel divin, 
qui est le fruit d’une maturation intérieure. Le malaise qui résulte de ce mode de vie tourné vers 
l’extérieur est un appel pour ramener le sujet vers sa patrie intérieure, son centre originel. De fait, 
dans leur rapport à soi et au monde, « des gens souvent très capables, cultivés, pleins de bonne 
volonté », sont prisonniers de leur idée très étroite d’efficacité, de « l’illusion qui leur fait 
considérer la réussite et le rendement comme la seule façon d’exister et de faire face à leurs 
responsabilités », ce qui les amène à refouler toute vie intérieure. En négligeant et en étouffant leur 
Être essentiel, « montent ces sentiments inexplicables d’angoisse, de culpabilité et de vide » que 
plusieurs éprouvent aujourd’hui, malgré une réussite apparente. Derrière cette façade, se cachent 
des personnes misérables « dont la souffrance psychique et le manque de sérénité intérieure » sont 
le fruit de leur immaturité. Comme elles n’ont pas découvert leur Être essentiel, leur nature 
véritable, elles ignorent leur origine céleste, son sens et ce qu’elle exige d’eux. Dürckheim 
considère que « ce n’est pas le principe d’efficience qui corrompt l’homme, mais l’homme qui 
corrompt ce principe ». D’ailleurs, lorsque l’efficacité devient un critère absolu et que le sujet 
s’oriente exclusivement vers elle, il « oublie son Être essentiel et sa maturité ».1047  
 
                                                 
1046 Karlfried Graf Dürckheim. Méditer […], p. 13. 
1047 Pourtant, ajoute notre auteur, une activité efficace peut servir le surnaturel de trois manières : « 1) si ce qu’elle 
réalise – acte, œuvre ou organisation – fait rayonner quelque chose de surnaturel; 2) si elle crée ou permet les conditions 
dans lesquelles l’homme peut vivre et se développer selon son Être essentiel; 3) si cette activité représente autre chose 
qu’elle-même, c’est-à-dire si elle ne s’accomplit pas seulement sous son propre signe et que, par elle, celui qui l’exécute 
“intègre” en lui quelque chose. La mesure extérieure de toute activité est son résultat, autrement dit, « ce qui en sort ». 
Sa mesure intérieure devrait être ce que sa préparation et sa réalisation apportent intérieurement à l’homme lui-même. » 
(p. 29-30) Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’homme et sa double origine, p. 27-29. 
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Par ailleurs, dans le monde occidental, il manque à nos contemporains le silence : « le silence 
extérieur, mais plus encore le silence intérieur ». Il s’agit ici d’« une disposition qui les rende 
capables, même dans le vacarme et l’agitation extérieure, d’éprouver, de garder et de rayonner le 
calme. […] C’est le silence juste, il est une disposition, un état d’âme. »1048 Toutefois, constate 
notre auteur, le rayonnement de ce véritable silence intérieur est devenu rare chez les femmes et 
les hommes de notre temps. Un calme et une impassibilité apparents ont remplacé le vrai silence 
et son enracinement dans l’ÊTRE, c’est-à-dire l’Être divin. D’ailleurs, comme le fait remarquer 
Dürckheim, « le calme extérieur, acquis par discipline, est différent de la sérénité qui traduit une 
attitude intérieure où n’intervient pas un effort de volonté ». De fait, « seule la sérénité qui révèle 
la présence de l’ÊTRE, au-delà des contraires apporte la force, la profondeur et le rayonnement. 
[…] Dans le silence juste, la voix de la VIE devient perceptible. »1049 
 
Le malaise du sujet, héritier des temps modernes, tient avant tout au fait qu’avec la prédominance 
du moi profane, il est centré sur le pôle horizontal, oubliant le pôle vertical et ignorant ainsi son 
Être véritable.1050 Avec la perte du Tout et de la vision qui lui est conforme, l’existence humaine 
subit, selon Dürckheim, les conséquences suivantes : 1) l’occultation de l’Être essentiel; 2) le 
manque de profondeur; 3) le rétrécissement de l’horizon du moi; 4) le durcissement du moi 
définissant; 5) l’indigence intérieure et; 6) la sécularisation. On ne peut pas faire un retour au Tout 
originel, mais « sa redécouverte est possible à un échelon supérieur de conscience. Elle est le fruit 
d’une maturation intérieure. Il faut d’abord avoir ressenti la séparation que ces retrouvailles 
abolissent et dépassent, tout en la laissant à l’arrière-plan d’une vision qui présage un plus haut état 
de conscience. »1051  
 
                                                 
1048 Dürckheim fait une distinction entre le silence de la mort et le silence de la vie. Le silence de la mort se trouve « là 
où rien ne bouge plus » alors que le silence de la vie se rencontre plutôt « là où rien n’arrête le mouvement de la 
transformation. Ce silence est le fruit de la Voie intérieure. » Ibid., p. 30. C’est un silence authentique, apaisant qui 
s’accomplit; il correspond  « à l’expérience de la vie qui s’épanouit ». Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Le Japon et la 
culture du silence, Traduit de l’allemand par C. de Bose, Paris, Le Courrier du Livre, 1985 [1949], p. 11.  
1049 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’homme et sa double origine, p. 31. 
1050 En effet, « son axe vital n’est plus le Soi divin présent en sa conscience intime, mais le moi profane qui 
l’emprisonne. Le centre qui lui donne son sens n’est plus le Tout qui embrasse et gouverne toutes choses, ce n’est plus 
Dieu. C’est l’homme que sa puissance rationnelle et sa capacité de servir en surmontant son moi égoïste ont persuadé 
de son indépendance et de sa valeur propre. » Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’homme et sa double origine, p. 32-33. 
1051 Karlfried Graf Dürckheim. Méditer […], p. 53. 
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Pour que le sujet atteigne sa maturité, il faut une prise de conscience intime de la présence en lui 
de son Être essentiel, de sa transcendance immanente. En négligeant la « personne profonde », 
insaisissable par le rationnel, il aboutit « à une souffrance de plus en plus grande où s’exprime le 
refoulement de son Être essentiel ». C’est alors que l’intégrité essentielle du sujet est privée de son 
centre puisqu’en celui-ci, le sujet est quelque chose qui la transcende lui-même. Toutefois, il « n’est 
dans son véritable centre que si la forme de vie de son être-dans-le-monde reste elle aussi, en son 
mode individuel, conforme au Tout supra-terrestre qui est sa demeure fondamentale ». Quand le 
sujet pense pouvoir dominer ses capacités naturelles de façon permanente, il se fige ou se dissout 
dans une forme indiquant qu’il n’est plus en contact avec son Être essentiel puisqu’il « manque le 
souffle créateur et libérateur de la vie surnaturelle qui féconde toute réalité ». Si le sujet désire 
atteindre sa maturité, « que son action soit bénie et sa liberté authentique », il doit accepter son Être 
essentiel, « c’est-à-dire la manifestation individuelle de la vie surnaturelle présente en son corps 
terrestre ».1052  
 
1.2.1. La nécessité du passage vers une vie inspirée par l’Être 
Pour bien saisir la nécessité du passage vers une vie inspirée par l’Être essentiel, c’est-à-dire d’une 
conscience objective à une conscience sensitive, nous mettons d’abord en relief la souffrance, un 
événement initiateur, qui joue un rôle crucial et prend tout son sens avec la mise en route vers la 
découverte de l’Être essentiel. Puis, comme nous le verrons, la dépendance à l’égard du moi 
profane constitue un danger pour l’évolution humaine lorsqu’elle entraîne des déformations du 
moi, des formes d’adaptation contraires à l’Être essentiel, qui sont une source de souffrance pour 
le sujet contemporain. Enfin, nous montrons la nécessité de développer un moi ancré dans l’Être 
essentiel pour que le sujet puisse cultiver une relation juste avec le monde, avec lui-même et avec 
la transcendance.  
 
Le sens de la souffrance : un événement initiateur et le pont vers l’Être essentiel 
Avec la perte de l’enracinement dans la transcendance et la sécularisation de toute la vie et de tout 
sens de l’existence, Dürckheim met en lumière les limites de l’anthropologie dominante. Le fait de 
reconnaître cette souffrance intérieure comme réelle « implique un tournant dans la façon de 
concevoir, de juger et d’apprécier le vrai sens de la “vie humaine” ». Comprendre le sens de cette 
                                                 
1052 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’homme et sa double origine, p. 33-34. 
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souffrance « peut en un éclair illuminer le paysage entier de l’existence humaine ». Il s’agit ici d’un 
renversement de perspective pour le sujet qui, jusque-là, voyait seulement à quel point il souffrait 
dans le monde. « À travers la souffrance causée par la non-unité avec son Être, il pressent soudain 
que la racine de cette souffrance est le refoulement de son noyau divin. »1053 C’est dans la 
souffrance causée par cette séparation que se trouve une opportunité « de redécouvrir par une 
conscience supérieure, qu’il est enfant de Dieu ». L’adulte perd de vue sa source originelle. La 
maturité lui permet de la retrouver à un niveau supérieur quand « le mystère de son Être essentiel 
le touche au point de lui faire percevoir son origine céleste comme un bonheur, une libération et 
une vocation. C’est de cette perception qu’il s’agit aujourd’hui. Elle implique une nouvelle 
conscience dont la nécessité se fait sentir chaque jour davantage. » Au seuil de la voie, la tâche 
capitale qui incombe au sujet est « de retrouver une conscience conforme à l’ÊTRE ».1054 
 
Les déformations du moi  
Il existe, selon Dürckheim, trois déformations du moi qui révèlent des lacunes dans le 
développement d’un moi ancré dans l’Être essentiel : 1) le moi prisonnier de sa coquille; 2) le moi 
sans coquille; 3) le moi toujours adapté. Dans le premier cas, la formation du moi a échoué parce 
qu’il demeure dans des positions établies et s’enferme dans une carapace rigide.1055 Le sujet 
prisonnier de son moi s’accroche obstinément à ce qu’il a acquis, souffre de tout changement et se 
laisse envahir par ses soucis et son angoisse.1056 Un autre trait est son obsession pour le 
perfectionnisme qui est, en fait, un symptôme de son enfermement.1057 Il lui manque « la confiance 
fondamentale en la Vie qui est l’expression de la présence de l’ÊTRE », car le sujet cherche la 
sécurité absolue par ses propres moyens. Ayant de la difficulté à s’exprimer, il réagit bien souvent 
                                                 
1053 Ibid., p. 16. 
1054 Ibid., p. 23. 
1055 L’influence prédominante du moi profane ou existentiel « empêche d’admettre le centre où s’exprime l’intégralité 
de la Vie : son ordre statique bloque l’accès à l’ÊTRE et le souffle de la grande Vie ». Ibid., p. 45. 
1056 Comme il souffre des écarts entre l’image idéale qu’il se fait de la vie et de lui-même et ce qu’ils sont en réalité, 
le sujet adopte souvent une stratégie défensive malgré des objections valables. « Ses convictions et ses actes sont 
déterminées par des idées arrêtées sur le réel » ce qui renforce sa conscience objective et empêche toute ouverture à ce 
qui n’entre pas dans son cadre de référence. Ibid., p. 47-48. 
1057 « Car, dit-il, où cesse l’entendement du moi, là seulement commence la foi. Il ne sait pas non plus qu’il existe un 
SENS au-delà du non-sens, et que, pour le découvrir, il faut avoir atteint la limite de l’absurde, » des explications 
rationnelles et accepter son échec. Ibid., p. 48. 
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avec amertume en refoulant la réplique qui s’impose.1058 Au niveau de sa vie sociale, le sujet 
enfermé dans son moi est incapable d’amour, car il est centré sur lui-même et a de la difficulté à se 
mettre à la place des autres.1059 Un autre point important est le manque de profondeur de cette 
personne coupée de son Être essentiel et privée « de la plénitude régénératrice des forces d’ordre 
et d’unification vivantes« » en elle « par l’ÊTRE qui transcende tout ordre existentiel ».1060 C’est 
pourquoi le succès l’engage de plus en plus dans une impasse et le sépare toujours davantage de 
son Être essentiel. L’anxiété, la méfiance et le vide augmentent, et au fil du temps la personne, 
privée du soutien de son Être essentiel, risque de voir s’écrouler sa vie sociale à laquelle manque 
une fondation intérieure indépendante des circonstances. Car seul ce qui s’enracine dans le 
surnaturel est durable. Pour vivre dans le monde, le sujet doit développer une forme appropriée à 
l’univers et à lui-même. Si elle est trop forte, cette forme risque de se durcir et de se fermer. Rien 
n’y entre et rien n’y sort car elle « n’est alors ni accessible au monde ni transparent à son Être 
essentiel ».1061  
 
Dans le second cas, comme le moi est insuffisamment développé, le sujet a tendance à se dissoudre 
dans le monde et à flotter sans forme ni direction.1062 Il est trop ouvert puisque tout entre dans ce 
moi et rien n’y reste. Comme son moi est faible, il n’a pas réussi à se construire un abri solide.1063 
D’ailleurs, s’affirmer dans l’existence pose un constant problème. C’est ainsi que le sujet passe 
d’un état de faiblesse totale à des mécanismes de conservation « faits de réactions inadéquates, 
agressives ou défensives » par lesquelles il « cherche à compenser son sentiment d’impuissance ». 
Étant donné que les forces organisatrices et structurantes sont déficientes chez lui, « son désordre 
et son imprécision intérieurs se reflètent au dehors par l’inaptitude […] à organiser sa vie et son 
environnement ».1064 C’est ce qui amène le sujet à se replier sur lui-même lorsqu’il se perd dans le 
                                                 
1058 Cette réserve crée peu à peu une « angoisse essentielle qui, à la différence de la peur devant quelque chose de 
précis, traduit ce qu’on s’interdit d’exprimer et mène à la dépression. Plus sa carapace se durcit et l’enferme, plus il 
risque d’éclater ou de s’effondrer. » Ibid., p. 49. 
1059 « L’ouverture et le don de soi lui sont interdits car sa conscience de lui-même, manquant du soutien de son Être 
essentiel, l’oblige à rester sans cesse sur la défensive. » Ibid., p. 49. 
1060 Puisqu’il « ne peut pas s’intégrer à sa nature profonde », le sujet « s’immobilise sans se transformer ni mûrir ». 
Ibid., p. 49.  
1061 Ibid., p. 50.  
1062 « Il lui manque le maintien qui vient de l’Être essentiel et qui exclut aussi bien la rigidité que le relâchement. » 
Ibid., p. 45. 
1063 En effet, les conditions nécessaires pour subsister dans le monde et accueillir son Être essentiel de façon durable, 
tout en lui portant témoignage, font ici défaut. Ibid., p. 50. 
1064 Ibid., p. 51.  
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monde. Parfois il adopte des attitudes et des comportements étrangers à sa personne qui sont vides 
de vie intérieure. Il n’y a pas « de don de soi conscient et résolu » Il « vit et souffre d’un état 
constant d’abandon, sans maintien ni retenue ».1065 Si le sujet prisonnier de son moi risque 
l’explosion et une soudaine dissolution, l’absence d’un moi fort peut le conduire tout à coup à 
adopter, dans une situation opposée, une attitude rigide et agressive. Alors que le sujet au moi fort 
se sent soudain libéré « par l’expérience de l’ÊTRE » et devient, grâce à elle, ouvert et aimant, le 
sujet au moi pauvre trouve pour la première fois « dans l’éclosion de l’ÊTRE une forme stable et 
déterminée ».1066 
 
Dans le dernier cas, le sujet a développé sa capacité d’adaptation qui le « met à l’aise, en toute 
circonstance », d’une manière agréable à lui et aux autres. S’il cherche à protéger son état intime 
de toute attaque du dedans ou du dehors, il lui manque la profondeur parce qu’il ne heurte jamais 
personne.1067 Devant les problèmes, ce sujet « donne à tout le monde sans se donner lui-même »; 
il semble tout accueillir et accepter « sans prendre de risques ni se remettre en question ».1068 On 
peut croire qu’il est accordé à son Être essentiel, mais en réalité il en est très éloigné. Pour 
Dürckheim, ces trois descriptions de formes défectueuses du moi sont en réalité bien plus 
complexes que la réalité. Les manques et les excès ne se manifestent pas dans tous les domaines 
de la vie. De fait, le sujet peut avoir un moi très important « sur certains points et pas assez sur 
d’autres ». Cela peut mener à « une thérapie fondée sur la psychologie des profondeurs ».1069 
Comme l’indique notre auteur, le sujet contemporain « soumis à des conditions défavorables, 
développe des formes d’adaptation contraires à son Être essentiel, parce qu’elles lui assurent, avec 




                                                 
1065 Voilà pourquoi il « aime et déteste sans mesure car il lui manque sa propre mesure. Il ne sait pas non plus prendre 
un recul réfléchi. ». Ibid., p. 51. 
1066 Ibid., p. 52. 
1067 « Décontracté et disponible, mais sans beaucoup de cœur, il est aimable sans s’engager et sans aimer. Il se prétend 
ouvert mais se laisse peu approcher. Il se dit ferme et vit dans un éternel compromis. » Ibid., p. 53. 
1068 D’ailleurs, « jamais ne s’accomplit le don de soi complet » et lorsqu’il disparaît, « le vide qu’il laisse derrière lui 
n’est guère douloureux ». Ibid., p. 53. 
1069 Ibid., p. 52. 
1070 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance […], p. 18. 
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La formation d’un moi ancré dans l’Être essentiel 
Voilà pourquoi, dans son diagnostic sur la condition humaine, Dürckheim propose la formation 
d’un moi ancré dans l’Être essentiel, son vrai centre. Selon notre auteur, « la relation juste de 
l’homme au monde, à lui-même et à la transcendance dépend de la formation d’un moi juste ». Le 
moi profane est réussi lorsqu’il a développé son autonomie et qu’il est parvenu au contact avec son 
Être essentiel. Chaque sujet est appelé à vivre, d’une manière individuelle, le principe divin, afin 
de trouver « son bonheur et sa liberté dans le témoignage et au service de l’Être ». Si le moi profane 
cherche le besoin de permanence, l’Être essentiel, au contraire, tend à une perpétuelle 
transformation « conforme à son individualité propre, restant dans toute forme transparent et, dans 
toute transparence, forme ».1071 C’est pourquoi le sujet « qui a réalisé un moi juste ne vit donc pas 
seulement par lui. En tant que moi il vit, il est vrai, en fonction du monde spatio-temporel, mais il 
existe par son Être essentiel, au-delà de son être-dans-le-monde. » Il ressent de deux manières le 
passage de son moi profane vers la transcendance d’une instance plus vaste dans laquelle il est 
englobé, soit « par la percée de l’Être en tant que Logos », ou soit « par un afflux de forces 
cosmiques. L’un et l’autre précèdent la formation de la personne en plein sens du terme. »1072  
 
Dürckheim met en relief cinq conditions de ce passage d’une vie orientée vers le monde à une vie 
inspirée par l’Être essentiel : 1) reconnaître que la seule réalité est l’ÊTRE divin, présent dans l’Être 
essentiel, qui tend inlassablement à se manifester dans le sujet, et à travers lui; 2) développer, dans 
la première phase de son existence, une « forme de conscience » qui provoque un divorce avec son 
Être essentiel, donc une tension. Cette tension est nécessaire pour prendre conscience de sa « base » 
véritable; 3) en perçant la barrière que représente cette « forme de conscience », s’ouvrir à l’Être 
surnaturel et découvrir, en même temps, que l’origine de cette barrière est son moi profane, associée 
à la conscience rationnelle; 4) être disponible, prêt à accepter, dans sa volonté à lui, la volonté de 
l’Être divin qui l’appelle par la voix de son Être essentiel; 5) prendre la ferme décision de s’engager 
véritablement sur la voie initiatique que lui dicte cet appel. La souffrance de la séparation et la 
redécouverte de la patrie dans l’Être divin marquent « un tournant, une conversion ». C’est l’entrée 
                                                 
1071 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’homme et sa double origine, p. 35. 
1072 Ibid., p. 45. 
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sur la voie initiatique, c’est l’exercice qui ne cesse jamais destiné à rendre transparent la 
transcendance immanente.1073 
 
1.2.2. La contribution de Dürckheim, dans la thérapie initiatique, à la condition de 
ses contemporains 
Dürckheim se situe dans l’ère contemporaine des débuts de l’essor de la psychothérapie au 
XXe »siècle. On perçoit bien, dans ses écrits, qu’il entre en dialogue avec le courant 
psychothérapeutique pour s’en distinguer. D’après lui, trois domaines d’études dominent 
actuellement les travaux qui poussent l’esprit humain vers son prochain : 1) la volonté de connaître; 
2) la compassion; 3) l’aide à se réaliser, c’est-à-dire le soutenir sur la voie qui lui est destinée. Ces 
trois perspectives différentes qui, « par rapport à leur totalité, devraient se rencontrer et se 
compléter sont en fait séparés et même opposés ». Dans le premier ensemble de recherches, « le 
but est avant tout la connaissance objective. […]. C’est l’esprit scientifique, qui vise à un savoir 
pratique et aboutit à une compréhension objective. » Dans le second cas, la connaissance médicale 
et thérapeutique motivent les chercheurs et les praticiens, préoccupés de soulager la souffrance. 
Dans le troisième cas, l’intérêt se porte sur un sujet « en marche vers une forme de vie conforme à 
son Être essentiel ». Il s’agit de « le diriger et l’accompagner sur la voie de la maturité, c’est-à-dire 
de la transparence », ce qui implique l’aider à remplir sa vraie vocation : « ce n’est plus celle d’un 
moi, instrument soi-disant autonome, qui cherche la libération de l’homme, c’est l’ÊTRE 
surnaturel, présent en cet homme qui doit être délivré ».1074 Dürckheim se concentre sur cette 
troisième dimension, mettant au premier plan la quête du sujet qui cherche à devenir lui-même en 
son Être essentiel.1075 C’est donc moins de la psychothérapie curative que de l’accompagnement 
spirituel. 
                                                 
1073 Celui qui trouve la voie est le sujet « qui réalise, de façon fulgurante, que le sens de son existence » n’est que la 
manifestation de l’Être divin et qu’il « se décide, une fois pour toutes, dans les conditions qui sont les siennes, à 
témoigner de l’ÊTRE dans le monde ». Alors, il n’est plus sous l’emprise du moi profane mais « au service d’un 
nouveau Maître, qui n’est autre que l’Être divin ». Il répond à un appel relié à une expérience intérieure, ce qui exige 
un sentiment de contact permanent avec l’Être surnaturel et non parce qu’il doit croire. « Ce contact débute par une 
nostalgie presque inconsciente du cœur et doit se poursuivre sans arrêt, s’acheminant jusqu’à l’expérience 
fondamentale de l’éclatement du “moi” et de la réalisation de l’ÊTRE, qui transforme tout. Préparer l’homme à cette 
expérience de l’ÊTRE, l’ouvrir à la Voie de la métamorphose par le contact avec l’ÊTRE, tel est le but de toute pratique 
de la Voie. » (p. 53-54) Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Pratique de la voie intérieure […], p. 53.  
1074 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance […], p. 75-76 et 87-88. 
1075 Il poursuit : « Tout travail et tout savoir concernant une véritable connaissance de l’homme dans son intégralité, 
sa guérison ou sa direction doit partir d’expériences qui vont jusqu’à ses racines et font résonner en lui le surnaturel. 
C’est le seul point de départ valable pour le connaître et l’apprécier dans sa façon – juste ou non – d’exprimer dans 
son  mode de vie, à un moment déterminé, l’Être essentiel et la vie spirituelle présente en lui. C’est à partir de là 
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Il existe, selon Dürckheim, deux espèces de souffrance et deux espèces de bonheur qui révèle la 
double origine de l’homme, l’une terrestre, l’autre divine. D’une part, il y a la souffrance et la joie 
du moi profane, conditionné sur tous les plans.1076 D’autre part, la souffrance et la joie venant de 
la séparation ou de l’union avec son Être essentiel sont d’un autre ordre; elles révèlent son origine 
divine, le divin caché en lui.1077 De même, il y a deux manières d’être en santé : l’une est la santé 
psycho-physique qui vise le bon fonctionnement et l’efficacité dans le monde alors que « l’autre 
naît de l’unité avec l’ÊTRE, même dans l’infirmité vis-à-vis du monde ».1078  
 
Pour la guérison, les pratiques thérapeutiques divergent considérablement, car on peut souffrir de 
deux sortes de maux. « L’un est un mauvais fonctionnement par rapport au monde, l’autre la non-
intégration avec son Être essentiel. »1079 Dürckheim fait une distinction entre petite et grande 
thérapie. « Par petite thérapie, écrit-il, on entend les traitements s’adressant aux névroses et visant 
à rétablir la santé psychique. Son but est de rendre le sujet apte à faire son chemin dans la société, 
à y travailler et à s’y créer des contacts. La première condition est de le libérer de son angoisse, de 
ses sentiments de culpabilité et de son isolement. »1080 C’est une thérapie de nature pragmatique 
qui s’adresse au sujet identifié à son moi profane. Le sujet est considéré comme guéri si les 
symptômes disparaissent et qu’il se sente « heureux de vivre, efficace et capable de contacts 
satisfaisants avec le monde ».1081 Toutefois, quand la souffrance humaine s’enracine « au-delà du 
psychologiquement accessible, elle atteint le noyau de l’Être métaphysique, se situant donc à une 
profondeur de l’inconscient dont les manifestations ont un caractère numineux », alors la vie 
spirituelle est en jeu. La guérison n’est donc possible que si le sujet apprend à se percevoir à ce 
niveau. « Il lui faut comprendre son échec dans le monde comme le blocage d’une réalisation de 
soi-même à travers laquelle son Être transcendant lui-même devrait percer. » Or il s’agit ici d’une 
thérapie d’un autre ordre qu’on appelle la grande thérapie puisqu’elle doit avoir un sens initiatique. 
                                                 
seulement qu’une aide juste et efficace peut amener à la réalisation de la forme correspondant à l’image propre à 
chacun de nous. » Ibid., p. 77. 
1076 « Ici, il y a la souffrance qui naît des dangers, de l’injustice, de la cruauté du monde et de l’incapacité de faire face 
correctement à toute circonstance. Et il y a la joie de sentir la sécurité, le sens et l’amour du monde. » Karlfried Graf 
DÜRCKHEIM. L’homme et sa double origine,  p. 15. 
1077 « C’est la souffrance d’être séparé de l’ÊTRE. C’est la joie de l’unité avec lui au milieu des menaces, de l’absurde 
et de la solitude; la joie d’éprouver une mystérieuse présence qui transforme et abolit la souffrance créée par le 
monde. » Ibid., p. 15. 
1078 Ibid., p. 15. 
1079 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Pratique de l’expérience spirituelle, p. 12. 
1080 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’homme et sa double origine, p. 172. 
1081 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Pratique de l’expérience spirituelle, p. 12. 
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Elle vise non seulement le rétablissement de la santé du moi profane et de son activité dans le 
monde, mais se préoccupe de la réalisation de soi par l’Être essentiel1082. Dans ce cas, « la guérison 
ne sera réelle que si le sujet a vraiment retrouvé le chemin de son Être essentiel, c’est-à-dire la 
manière dont l’Être surnaturel est présent en lui et tend à prendre forme en ce monde. Seul est en 
bonne santé donc le sujet qui, en tant que personne, est devenu transparent à son Être essentiel. En 
lui-même il a trouvé le sens de sa vie, la source inépuisable de guérison et de transformation, celle 
qui jaillit même au sein de la souffrance. »1083 La thérapie initiatique de Dürckheim s’inscrit dans 
cette seconde manière d’être en bonne santé, elle vise un dépassement et une métamorphose du 
moi pour accéder à l’Être essentiel : 
Comme cette thérapie s’appuie sur l’importance donnée à certains événements 
intérieurs qui dépassent l’horizon du moi existentiel, qu’elle cherche à ouvrir l’homme 
à cette réalité cachée et à le transformer dans un sens qui corresponde à cette réalité 
transcendante, nous employons le terme de thérapie « initiatique ». Initier vient de 
« initiare », ouvrir le chemin du mystère. Ce mystère n’est autre que notre 
transcendance immanente devenue réalité vécue. La finalité de l’homme, en même 
temps que sa « santé » est d’en prendre conscience et la manifester. Le but de ma 
thérapie est d’aider ce retour à la santé.1084  
 
Il y a aussi une différence dans les profils d’accompagnement, à l’un convient la médecine 
pragmatique, la physio ou la psychothérapie et fait appel au médecin et au psychothérapeute qui 
s’intéressent en premier lieu à la capacité existentielle du sujet, celle qui lui permet de fonctionner 
sans problème dans le monde. À l’autre, convient la thérapie ou la voie initiatique et fait appel « au 
guide sur la voie, tel qu’il existe dans la tradition du maître », alors que son premier souci est la 
réalisation de soi par l’Être essentiel.1085 Pour Dürckheim, la vie est « initiatique » dans la seule 
mesure où le sujet ne se recherche plus lui-même et qu’il est assez évolué pour se mettre, sans 
équivoque, au service de l’ÊTRE.1086  
                                                 
1082 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’homme et sa double origine, p. 172-173. 
1083 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Pratique de l’expérience spirituelle, p. 12. 
1084 Ibid., p. 13-14. 
1085 À propos de la tradition, notre auteur indique : « Le maintien de cette tradition, plus vivante jusqu’ici en Orient 
qu’en Occident, constitue désormais le devoir de notre époque. C’est la redécouverte de la voie intérieure, liée à 
l’expérience “mystique”, non plus comme le privilège de quelques-uns et la tâche de petits groupes secrets ésotériques, 
mais comme le mouvement universel de tous ceux qui ont atteint le degré de maturité nécessaire. Le fait de reconnaître 
en soi-même cette souffrance comme réelle, et même comme la seule souffrance essentiellement humaine, implique 
un tournant dans la façon de concevoir, de juger et d’apprécier le vrai sens de la “vie humaine”. » (p. 15-16) Karlfried 
Graf DÜRCKHEIM. L’homme et sa double origine, p. 15; Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance 
[…], p. 103. 
1086 Il ajoute : « Tant que le contact et l’intégration avec celui-ci ne sont recherchés que dans un but de guérison et de 
bien-être, il s’agit encore d’une thérapie. Mais quand le travail de réalisation du Soi est entrepris en vue de l’ÊTRE, 
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Comme le signale notre auteur, « toute thérapie reflète une certaine vision de l’être humain et de 
sa destinée en ce monde. Un changement de conception à ce sujet modifie donc le sens de la 
thérapie et, par là même, de la notion de santé. »1087 D’ailleurs, selon lui, la pratique médicale et la 
psychothérapie en Occident amorcent « un tournant vers la personne ». L’homme en tant que sujet 
individuel vit sur trois plans. Le premier niveau concerne son corps physique qui, de la naissance 
à la mort, est soumis aux lois biologiques. Le second est celui de son moi naturel qui cherche « la 
délivrance de la souffrance, la promesse et la réalisation de son propre moi ».1088 Au troisième 
niveau, le sujet « transcende le monde naturel de son corps et aussi de son moi profane en faveur 
d’une autre tâche. Par le lien avec la vie surnaturelle il recherche l’épanouissement de son Être 
essentiel. »1089 Selon Dürckheim, le médecin et le psychothérapeute se trouvent confrontés devant 
une nouvelle obligation. Ils doivent reconnaître que la « personne en devenir » ne souffre pas 
seulement dans son corps ou dans son moi naturel, mais au niveau de sa vie spirituelle.1090 Ainsi, 
la vraie tâche qui incombe à l’esprit altruiste est d’« aider l’autre à découvrir en lui-même le 
royaume de la vie spirituelle et à s’élever au niveau d’humanité d’une vraie personne, c’est-à-dire 
d’un sujet transparent à l’ÊTRE et capable de la manifester en ce monde dans l’éclat de sa vitalité, 
dans le rayonnement de sa forme inaltérée et dans le bienfait de son action ».1091  
 
Dans le domaine de la psychothérapie, il existe deux formes de relation à l’autre qui sont possibles, 
« observer » et « rencontrer ». Dans le premier cas, le thérapeute cherche à « situer l’autre dans un 
monde objectif cohérent et explicable », ce qui engendre une conception dualiste entre le thérapeute 
et l’autre. Dans le second, « la rencontre de la personne se réalise en une participation immédiate 
à l’existence de l’autre, à ses actes », ce qui nécessite de transcender la vision du moi naturel 
                                                 
uniquement, quels qu’en soient le prix de souffrance et le dommage causé à l’efficacité dans le monde existentiel, à ce 
moment-là seulement commencent l’engagement et la marche sur la voie initiatique. » Karlfried Graf DÜRCKHEIM. 
La voie de la transcendance […], p. 103. 
1087 Ibid., p. 207. 
1088 Comme il est « en quête d’une vie exempte de douleur, assurée et heureuse, il lutte contre la destruction, le 
désespoir, la solitude et la mort. Ce moi est dépendant de “l’autre”, d’un rapport compréhensif, amical et aidant du 
“toi” ». C’est pourquoi, dans le domaine médical, « il demande un examen approfondi et bienveillant de ses 
problèmes ». Ibid., p. 209. 
1089 Ibid., p. 209. 
1090 « Sa détresse la plus profonde résulte de l’insatisfaction de l’Être cherchant à se manifester malgré les obstacles, 
fût-ce dans des conditions difficiles ou douloureuses. Cet Être ne fait pas rechercher simplement la compréhension 
affective, il demande aussi un appel, une direction, un accompagnement sur le chemin intérieur », et cela tant chez le 
médecin que chez le psychothérapeute. Ibid., p. 209. 
1091 Ibid., p. 206. 
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associée à la conscience objective. Rencontrer la personne est différent de l’observation, car c’est 
un être avec « vivant dans une compréhension et une entente réciproques ».1092 Pour Dürckheim, 
« la relation personnelle, celle qui cherche l’autre sur la voie de lui-même, ne se base pas sur une 
association de destins terrestres mais sur une appartenance supra-personnelle à la vie 
surnaturelle ».1093 Il s’agit ici de développer une attitude de participation altruiste à l’égard de 
l’autre en intervenant dans une rencontre de personne à personne au lieu d’observer le patient en 
tant que thérapeute, à partir du moi profane à moi profane.1094  
 
2. Une anthropologie de la personne en quête d’un devenir intégral 
Pour Dürckheim, « toute thérapie s’appuie sur une conception de l’être humain, de son Être 
essentiel et de sa destinée. Cette conception détermine plus ou moins consciemment, pour le 
thérapeute, le type de traitement qu’il doit appliquer. Elle résulte de traditions spirituelles, 
d’expériences et de décisions personnelles et dépend en partie aussi de l’appartenance à une école 
particulière. »1095 Philosophe de formation et professeur de psychologie pendant plusieurs années 
aux universités de Leipzig puis de Kiel, Dürckheim exprime sa grande reconnaissance pour 
certaines écoles de son temps, en particulier la « Ganzheitpsychologie » de Félix Krueger, la 
« Gestaltpsychologie » de Friedrich Sauder, l’œuvre de Carl G. Jung et celle d’Erich Neumann. La 
plus grande influence exercée sur son développement spirituel en général fut celle de Maître Eckart. 
« Ma conception de l’homme, écrit-il, est issue d’une libre tradition chrétienne, de son fonds 
d’expérience dont Maître Eckhart d’abord, puis plus tard ma rencontre avec la sagesse orientale, 
me révélèrent la valeur universelle et intemporelle. Les expériences qui forment la base, universelle 
et commune à tous les hommes, de toute religion vivante, orientent le caractère fondamental de ma 
thérapie. »1096 Passionné pour l’être humain et pour son développement intégral, son long séjour 
au Japon (1937-1947) et la rencontre avec le bouddhisme zen furent pour Dürckheim « l’apport de 
                                                 
1092 L’auteur se réfère à une description donnée par Paul CHRISTIAN. « Betreffen und Begegnen » (Observer et 
rencontrer), Jahrbuch für Psychologie und Psychothérapie, 1958, dans Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la 
transcendance […], p. 217. 
1093 Ibid., p. 219. 
1094 « Alors, dit-il, devient possible une thérapie qui ne cherche pas seulement à rétablir l’adaptation au monde et avec 
elle la capacité de profiter de la vie, du travail, de l’amour. Quand le traitement acquiert un sens spirituel né de 
l’expérience de l’ÊTRE, soumis à sa loi et à son image intimement vécues dans une conscience responsable, naît, avec 
le rayonnement de l’altruisme, la force qui éclaire et qui guérit. ». C’est ainsi que le rayon de la vraie lumière « qui a 
touché le patient allume en lui sa propre lumière et le travail intérieur de transformation créatrice commence. Quand 
le sol gelé éclate, ce qui restait en sommeil commence à germer. » Ibid., p. 222-223 
1095 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Pratique de l’expérience spirituelle, p. 9. 
1096 Ibid., p. 9. 
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connaissances le plus important pour la théorie et la pratique d’une thérapie initiatique ».1097 C’est 
au Japon « qu’il perçoit mieux les carences dont souffre l’humanité occidentale. Il sait désormais 
que la réintégration par l’homme occidental de cette part d’“Orient”, qui lui est congénitale et 
inaliénable mais qu’il a laissée s’obnubiler au cours des siècles récents, est l’une des conditions de 
sa guérison. »1098 Cette deuxième section porte sur les fondements de l’anthropologie 
dürckheimienne de la personne en quête d’un devenir intégral. Nous verrons que sa vision repose 
sur « la connaissance et l’intégration de la tension entre le moi profane et l’Être essentiel ».1099 Sa 
conception de la personne est celle d’une unité où il faut sans cesse réintégrer et réconcilier ces 
deux aspects inhérents à l’être humain « que les destins respectifs de l’Orient et de l’Occident ont 
été de cultiver parfois trop séparément, mais que les impératifs de l’heure actuelle nous obligent à 
ne plus dissocier ».1100 Deux catégories d’ensemble, prenant des formes spécifiques, ont été 
identifiées et feront l’objet d’une étude, selon la structure qui suit : 
2.1. La conscience de notre réalité intérieure comme lieu de connaissance de notre véritable 
       identité;  
      2.1.1. La valeur de l’expérience de la transcendance comme source de connaissance pratique; 
      2.1.2. La découverte d’une transcendance immanente, du divin en nous;  
      2.1.3. L’expérience du Christ intérieur, le Maître éternel;  
2.2. Le maintien et la réalisation de l’unité du corps, de l’âme et de l’esprit.  
 
2.1. La conscience de notre réalité intérieure comme lieu de connaissance de notre 
véritable identité 
Dürckheim élabore une « anthropologie métaphysique »; sa doctrine de la vie, de l’essence et de la 
voie du sujet part des expériences de l’Être.1101 Son concept de l’Être ne repose pas sur la théologie, 
ni sur l’idée réductrice qu’elle se fait de l’expérience par les sciences de la nature. Au contraire, 
elle fait appel à « la psychologie des profondeurs tout comme à la philosophie de l’existence de 
notre époque » dont les idées fournissent un terreau fertile à l’élaboration d’une anthropologie 
                                                 
1097 Ibid., p. 41. 
1098 Albert-Marie BESNARD. « Avertissement […] », p. 7. 
1099 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’expérience de la transcendance, p. 37.   
1100 Albert-Marie BESNARD. « Avertissement […] », p. 8. 
1101 Par anthropologie métaphysique, notre auteur entend « une doctrine de l’essence et de l’être-soi, de la voie des 
errances humaines qui place en son centre la relation de l’homme à l’Être, qui s’épanouit à travers “la Grande 
Expérience” […]. Par-là, nous entendons une anthropologie qui s’enracine dans l’“expérience”, non pas en dépit, mais 
justement en raison de son caractère métaphysique. » Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Sous le signe de la Grande 
Expérience, Traduit de l’allemand par D. Trierweiler, Monaco, Éditions Alphée, 2006 [1951], p. 15. 
259 
 
métaphysique. Le préalable pratique d’une telle anthropologie, dit-il, est « “une culture de 
l’expérience intérieure”, dans laquelle l’Être, comme réalité authentique, pénètre dans l’en-soi », 
et est « seule capable de donner à l’homme le courage et l’aptitude à percevoir le contenu d’Être 
de son vécu ».1102 Pour Dürckheim, les problèmes du sujet contemporain sont « de nature 
essentiellement religieuse. L’absence de fondements religieux est la racine de son malaise, de son 
“mal-être” ». Selon lui, « une seule voie mène vers le renouveau et la guérison »; une thérapie qui 
reconnaît et traite avec sérieux les expériences religieuses.1103  
 
L’être humain a une double origine, « céleste » et « terrestre », selon notre auteur. Son modèle 
anthropologique est constitué de deux pôles, c’est-à-dire de deux niveaux sur lesquels se situe 
l’existence humaine. Le pôle horizontal, plus près de la dimension physique et psychique, est 
« celui de la réalité “existentielle”, conditionnée, bornée par le temps et l’espace, accessible à la 
raison et à ses pouvoirs », alors que le pôle vertical que l’on associe à la dimension spirituelle, est 
« celui de la réalité “essentielle”, non-conditionnée, qui est au-delà du temps et de l’espace, 
accessible seulement à notre conscience intérieure et inaccessible à nos pouvoirs. La destinée de 
l’être humain est de devenir celui qui peut témoigner de la Réalité transcendante au sein même de 
l’existence. »1104 Comme son parcours sur terre est passager, le sujet dans sa vie matérielle fait 
l’expérience de ses limites, de ses contradictions intérieures et de la séparation. Sa condition 
humaine est paradoxale car il se retrouve en situation de manque et il manifeste le besoin de se 
dépasser. En s’ouvrant à la profondeur, le sujet se relie à l’Être essentiel qui l’habite et l’appelle au 
dépassement, à la transformation et à l’unité. C’est ainsi qu’il gère la tension entre les deux ordres 
lorsqu’il sent, par exemple, le besoin de sortir d’une impasse, d’aller de l’avant, de chercher un 
sens à sa vie, de dépasser ses limites, de grandir. C’est en expérimentant la dimension paradoxale 
de sa condition que le sujet prend conscience de la présence des deux pôles. Toutefois, il peut 
oublier le pôle vertical et vivre uniquement sur le plan horizontal. En intégrant le pôle spirituel, le 
sujet s’ouvre à la transcendance, s’éveille à l’expérience de l’Être qui le touche et l’appelle à travers 
des expériences qui le manifestent, et réalise de plus en plus une manière d’être qui lui permet de 
témoigner de l’Être dans la vie quotidienne. Dans sa conception de l’être humain, Dürckheim 
                                                 
1102 Ibid., p. 14-15.  
1103 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Pratique de l’expérience spirituelle, p. 9-10. 
1104 Alphonse GOETTMAN et Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Dialogue sur le chemin initiatique, Coll. « Témoins 
spirituels d’aujourd’hui », n° [s.n.], Paris, Les Éditions du Cerf, 1979, p. 31.   
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distingue cinq degrés de l’évolution humaine au sens initiatique et trois formes de conscience 
corollaires.  
 
Les cinq degrés de l’évolution humaine au sens initiatique 
Le développement de l’être humain au sens initiatique est le fruit d’un long processus évolutif qui 
se déroule en cinq étapes.1105 Au commencement de la vie humaine, le sujet est inclus dans le Tout 
de la vie qui la protège et il se sent intégré à son univers immédiat. Comme l’autonomie manque 
au sujet, il n’a pas encore développé une conscience de soi, du monde et de la vie. Il demeure 
inconsciemment lié à son Être essentiel.  
 
Au second degré, le sujet prend conscience de son indépendance, de sa propre puissance et 
s’éloigne de son Être essentiel pour devenir un moi existentiel. Le moi se forme « d’abord 
naïvement en satisfaisant ses pulsions primaires de sécurité, de plaisir et de bien-être. Dans ce but 
il réclame la possession de biens, l’affirmation de soi-même, le pouvoir. »1106 La formation d’un 
moi existentiel qui se focalise principalement sur son propre intérêt est une étape nécessaire au 
développement d’une personnalité forte dans le monde. Le sujet s’établit dans les agencements de 
sa conscience objective et se développe vers une autonomie égocentrique1107. 
 
Au troisième degré, avec la formation d’un moi profane, le moi existentiel qui dépasse son 
égocentrisme « grâce à une plus grande objectivité, un sens des valeurs et un don de soi désintéressé 
aux autres ou à une œuvre, représente un premier passage de la sphère des pulsions naturelles vers 
une dimension transcendante ».1108 L’adulte se perçoit de plus en plus comme un sujet autonome; 
il s’imagine en servant la communauté et l’œuvre, pouvoir maîtriser son soi et la vie par sa propre 
force illimitée. Toutefois, s’il s’appuie exclusivement sur sa conscience objective, le sujet se trouve 
en contradiction avec l’unité de l’Être essentiel et se développe en un soi clos1109. Si cette étape est 
                                                 
1105 Notons que la pensée de l’auteur sur le développement humain se transforme avec le temps. En 1951, dans 
l’ouvrage Sous le signe de la grande expérience, il distingue trois principales étapes de la vie humaine : le sujet naît; 
il s’érige lui-même; il est appelé. Puis, en 1976, sa pensée se précise davantage et il présente les cinq étapes de 
l’évolution humaine au sens initiatique, dans l’ouvrage, Méditer, pourquoi et comment. Karlfried Graf DÜRCKHEIM. 
Sous le signe […], p. 169-170; Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p 40-42. 
1106 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p 40. 
1107 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Sous le signe […], p. 169-170. 
1108 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 40. 
1109 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Sous le signe […], p. 169-170. 
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indispensable dans l’évolution d’un être humain, « pourtant, à ce niveau, on risque de voir le don 
de soi, qui a déjà un caractère numineux, porter ombrage au vrai progrès par l’Être essentiel ».1110 
 
C’est au quatrième degré que le sujet dépasse les limites de son moi profane, de la conscience 
objective, par une conversion et une transformation, pour faire la découverte de l’Être essentiel, 
cette transcendance immanente qui l’habite. Il prend ainsi conscience des deux tâches qui lui sont 
attribuées : « l’une est de maîtriser et de structurer le monde par son travail, l’autre est de mûrir sur 
la voie intérieure ».1111 Si le sujet donne enfin à cette tâche de maturation la place qui lui est due, 
il amorce alors le tournant vers le chemin initiatique et développe une conscience sensitive en unité 
avec son essence. À ce stade, il démasque cette illusion de l’autonomie comme étant en 
contradiction avec son essence et comme engendrant une séparation avec l’Être. C’est pourquoi le 
sujet « doit apprendre à entendre les voix par lesquelles cette unité s’érige contre l’ipséité qui se 
ferme à elles, et qui l’invite à se destiner à nouveau à un service plus élevé ». Être à l’écoute de ces 
voix, permet au sujet d’« expérimenter comment, en se rendant perméable à l’essence, il perce 
subitement vers une ipséité nouvelle, et comment, par cette ré-unification et ce renouvellement, il 
atteint une forme de son être-sujet qui est de plus en plus disposée à la transformation ».1112 
Toutefois, écrit Dürckheim, « le but final de la maturité ne peut être atteint que grâce à l’expérience 
de l’ÊTRE, par la percée de l’Être essentiel à travers tous les systèmes du moi existentiel. Lorsque 
la vocation qu’elle apporte – la manifestation de l’Être essentiel – prend un sens déterminant pour 
la nouvelle existence, alors seulement l’homme accède pour de bon au stade initiatique. ».1113 
 
Enfin, au cinquième degré, s’accomplit le processus d’intégration du moi profane dans l’Être 
essentiel puisque la source du sujet est maintenant son Être essentiel. Comme le moi profane est 
intégré à l’essence où il demeure enraciné, « l’Être devient la force essentielle qui donne son sens 
au moi profane ».1114 Dans cette union, le moi profane est dorénavant mis au service de l’Être 
                                                 
1110 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 41. 
1111 Ibid., p. 41. 
1112 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Sous le signe […], p. 170. 
1113 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 41. 
1114 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 41. 
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essentiel1115. À ce stade, c’est de la personne en tant que sujet intégré, « dans la liberté retrouvée 
de son unité avec son Être essentiel » dont il est question.1116  
 
D’après Dürckheim, à aucune étape de son développement, le sujet n’est entièrement dans l’unité 
de l’Être, ni jamais totalement délaissé.1117 Par ailleurs, notre auteur considère que l’évolution de 
l’être humain au sens initiatique ne s’inscrit pas dans un mouvement linéaire. Il ne s’agit pas d’une 
simple succession d’étapes, mais aussi de « cinq modes de la vie qui s’entremêlent et la déterminent 
alternativement. Leur action ne devient féconde et ne remplit son but qu’au moment où le sens 
initiatique a pris la direction. » Si cette évolution apparaît comme une suite d’échelons, 
consciemment ou non, c’est l’Être essentiel qui, selon lui, « s’affirme petit à petit, par une prise de 
conscience progressive comme aussi par une ligne de conduite qui va se transformant ». En réalité, 
le déroulement de l’évolution ressemble à un jeu d’alternances : « tantôt l’homme, saisi par l’Être 
essentiel, sent et agit sous son impulsion, tantôt il détourne de lui sa vie et son activité ».1118  
 
Les trois formes de conscience 
Dürckheim distingue trois formes de conscience de soi corollaires aux stades de développement 
humain au sens initiatique : la conscience pré-objective ou pré-rationnelle (1er degré), la conscience 
objective ou naturelle (2e et 3e degrés) et la conscience sensitive ou surnaturelle (4e et 5e degrés). 
La première forme de conscience pré-objective ou pré-rationnelle appartient à la petite enfance et 
se rapproche de la conscience sensitive puisque l’évolution obéit « à la loi d’un tout qui l’embrasse. 
C’est le temps de la croissance naturelle, dominée par la loi de la vie. » C’est un mode de 
conscience « qui, plus tard, demeurera sous-jacente chez l’homme ».1119 Ici règne, chez l’enfant 
non perturbé, « la confiance originelle, une assurance portée par la vie », « la foi en un univers 
ordonné » et « la protection de la vie » grâce à l’affection des proches.1120 Cette espèce de 
conscience naïve de soi, du monde et de la vie, « reste ferme et assurée jusqu’à ce qu’un événement 
                                                 
1115 Ibid., p. 146-147. 
1116 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance […], p. 17. 
1117 « Ce n’est qu’apparemment, c’est-à-dire dans le miroir de cette conscience de soi et du monde qui lui fait oublier 
ses racines, son centre et sa vraie patrie, que sa vie semble coupée de l’Être. » Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Sous le 
signe […], p. 170. 
1118 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 41-42. 
1119 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 31, 42-43. 
1120 Pour Dürckheim, « ces sentiments de sécurité et de foi primitives sont l’expression d’un lien paisible avec l’ÊTRE. 
L’Être essentiel n’est pas encore déformé par le moi. » (p. 136-137) Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Le Maître intérieur 
[…], p. 136. 
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inattendu la heurte ou qu’elle soit brisée » par des drames de la petite enfance, surtout quand les 
proches trahissent « l’espoir initial de sécurité, de sens et de soutien qui représente, dans la 
conscience enfantine, la triple unité de l’ÊTRE ». Si ce sentiment de confiance en la vie n’est pas 
ébranlé chez l’enfant, alors « sa relation originelle avec l’ÊTRE domine encore la conscience du 
monde que son moi est en train de former ».1121 Dans ce cas, le sujet qui a développé en lui une 
conscience objective garde un sens de la vie lié à une harmonie pré-rationnelle, c’est-à-dire d’une 
vie dans le Tout.1122  
 
Le deuxième mode de conscience, la conscience objective, rationnelle ou naturelle associée au moi 
existentiel et au moi profane, « modifie le caractère de ce qui est saisi intuitivement afin de le faire 
entrer dans le système conceptuel. Ainsi rendu accessible à la connaissance objective et intégré, le 
donné sensitif est cependant dépouillé de la richesse et de la chaleur qui font sa qualité de 
vécu. »1123 À ce niveau, le sujet parvient naturellement à la vision du réel déterminé par la raison 
et développe en elle la conscience définissante et ses systèmes.1124 Avec le développement du moi 
profane, son autonomie s’accroît et « sa confiance et son impression primitives de sécurité 
s’évanouissent ». Dorénavant, pour faire face à l’existence et assurer sa conscience de soi, il misera 
sur ses propre capacités afin d’être assez sûr de lui pour conserver son équilibre, non plus en raison 
de ce qu’il « est fondamentalement – c’est-à-dire un enfant, jamais rejeté de l’ÊTRE – mais, 
consciemment, avec le seul appui de son moi ».1125 Dès que le lien originel avec l’ÊTRE surnaturel 
                                                 
1121 Il poursuit : « Tant qu’il en est ainsi, l’enfant reste dans son centre originel et les petits traumatismes sont amortis 
et compensés. C’est pour un homme une grande chance quand la croissance du moi profane se produit dans une 
constante relation avec la profondeur de l’ÊTRE. » (p. 137) Ibid., p. 136-137. 
1122 Ainsi, cette conscience pré-objective « forme l’arrière-plan sur lequel se détache l’harmonie numineuse de la vie ». 
C’est pourquoi certains adultes ont un rapport avec la nature, leur destin et toute l’existence qui reflète une confiance 
primitive en la présence de l’ÊTRE surnaturel et « vivent encore dans un accord fondamental dont le caractère est 
transcendant ». Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 47. 
1123 Ibid., p. 31. 
1124 C’est alors qu’« une prise de conscience grandissante ajoute aux forces d’orientation inconscientes de la nature les 
informations venues de l’extérieur. Les désirs et les pulsions personnels entrent alors en conflit avec les “autorités” du 
dehors. Avec les parents et les éducateurs d’abord puis, plus tard avec les systèmes de valeurs qui règlent les 
comportements. Ce conflit entre pulsions et obéissance, “devoir et penchants” est un facteur de souffrance. » (p. 43) 
Ibid., p. 47. 
1125 Dürckheim ajoute : « De ce fait, sa vie et sa survie seront largement soumises à des “conditions” dues à la fois au 
monde et à ce que lui-même possède, sait et peut. » Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Le Maître intérieur […], p. 137. 
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commence à s’assouplir, la conscience de sa force1126, de sa valeur1127 et du nous1128, elles aussi, 
se soumettent aux conditions du monde et à ses facultés de le dominer ou de s’y conformer. Or, 
pour Dürckheim, il faut que le vrai centre du sujet soit inconditionné, qu’il reflète un enracinement 
dans l’Absolu.1129 Avec la conscience naturelle qui est conditionnée par le monde et orientée vers 
lui, le sujet développe la conscience d’une identité déterminée, caractérisée par le « je suis 
moi ».1130 Si le sujet s’identifie uniquement à ce moi, il quitte « l’unité de la vie originelle au-delà 
des contraires » et perçoit « la vie par antinomies ». La réalité ne peut donc être perçue et 
considérée que sur le plan existentiel alors que la réalité qui transcende le moi lui échappe 
entièrement puisqu’« un ordre de conscience centré sur le moi entraîne une vision du monde qui 
voile la Vie supérieure ». Plus le sujet s’attache à son moi, « plus se creuse l’opposition entre le 
besoin de permanence – et l’ordre conscient lié au moi – et l’Être essentiel qui, en lui, tend à une 
perpétuelle transformation ».1131 C’est en reconnaissant les limites de la conscience du réel 
                                                 
1126 Le sujet a conscience de sa force, lorsqu’il a, qu’il sait et qu’il peut. C’est ainsi qu’il a l’impression, fût-elle 
passagère, de vivre vraiment en son centre, « dans la mesure où sa vie est assurée, c’est-à-dire où ses capacités 
correspondent aux exigences du monde, où ses biens ne sont pas en danger et où sa puissance est affermie ». Toutefois, 
parce que le sujet est toujours menacé par l’imprévisible, ce qu’il construit est, par conséquent, toujours bâti sur le 
sable. De ce fait, il ressent constamment au profond de son être, une inquiétude, une peur et une angoisse devant 
l’inconnu. C’est pourquoi, selon Dürckheim, le sujet « se sent, momentanément il est vrai, en son centre. Mais il n’y 
est pas encore. » Ibid., p. 138. 
1127 Avec la perte de la foi primitive de l’enfant, la conscience de sa valeur « passe, chez l’adulte, sous la dépendance 
des circonstances extérieures, en particulier de sa vision perspicace des événements ». Pourtant, il est essentiel pour le 
sujet d’être en harmonie avec le monde où il vit. Ainsi, le sentiment de sa propre valeur dépend, « de l’acceptation et 
de l’estime rencontrées dans la société. Un certain manque d’assurance prend possession quand l’une d’elles est mise 
en question. Un doute sur sa propre valeur s’insinue aussitôt en lui et un sentiment d’infériorité menaçant amène, en 
compensation, le besoin de briller. L’équilibre naturel est rompu, la sérénité perdu. » S’appuyant sur lui-même, le sujet 
« ne se sent pas en son centre. La conscience de sa valeur est troublée. » Si sa valeur dépend de la reconnaissance 
obtenue par la société, de sa position et du sens qu’il mérite, « est-il jamais vraiment en son centre? », demande 
Dürckheim. Ibid., p. 138-139. 
1128 Enfin, la conscience du nous se rapporte à l’appui d’une vraie communauté. En l’absence de cette communauté, le 
sujet « tombe dans une espèce d’errance ». Il ressent l’harmonie lorsqu’il « dispose d’un soutien familial authentique, 
d’une vie conjugale harmonieuse et d’échanges confiants à l’intérieur d‘un groupe où il est personnellement accepté 
et aimé ». C’est alors qu’« il a l’impression d’être en harmonie avec la vie, protégé, confirmé en son centre même. Et, 
dans le cercle des siens, il éprouve la présence de ce centre. Mais y est-il pour de bon? Non, car ce centre lui-même est 
même conditionné, dépendant des circonstances. » Ibid., p. 140. 
1129 D’ailleurs, dit-il, « si quelqu’un est vraiment un “élève sur la Voie”, les fluctuations de son sentiment de soi lui 
signaleront ses déviations sur la Voie. Elles se transformeront spontanément en appels du maître intérieur dont la voix 
l’engage à ancrer ailleurs sa conscience de lui-même. » Ibid., p. 140. 
1130 Cette conscience pose trois affirmations mettant en relief le besoin de permanence du moi, ainsi que la différence 
et l’opposition entre le moi et le monde : « 1) “Je suis moi et je veux le rester” –  c’est-à-dire la permanence du moi à 
travers tous les changements; 2) “Je suis moi, avec ma propre individualité, destiné à ma propre forme” – c’est-à-dire 
la particularité de l’être –moi et la différence avec les autres; 3) “Je suis moi et j’affirme contre l’autre (toi)”, autrement 
dit j’affirme la séparation et l’opposition de l’être-moi à l’autre. » Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’homme et sa 
double origine […], p. 36. 
1131 Ibid., p. 36-37. 
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dominée par la raison que le sujet peut s’ouvrir à la conscience sensitive ou surnaturelle, afin d’être 
libérée d’une souffrance où s’exprime le refoulement de son Être essentiel. Il s’agit pour lui de 
développer « une prise de conscience toujours plus grande du lien d’enracinement dans l’ÊTRE et 
du témoignage qu’il faut lui porter dans le monde ».1132  
 
Enfin, il existe une troisième forme particulière de conscience, la conscience sensitive ou 
surnaturelle associée aux quatrième et cinquième degrés, qui caractérise l’expérience initiatique; 
« une expérience de conscience de soi plus profonde, la conscience par l’Être essentiel ».1133 Ayant 
un caractère d’intuition plutôt que d’objectivité définissante, cette conscience intériorisée ouvre au 
sujet, « même à travers ce qui est objectivement perçu, l’expérience d’une autre dimension ». Et si 
les mystiques parlent du « goût de l’Être », c’est parce qu’il s’agit « de le percevoir par une 
sensorialité supra-sensorielle ». Cette conscience sensitive « sait répondre avec justesse au contact 
de l’Être alors que la conscience objective l’éteint ».1134 Pour faire le passage vers la conscience 
surnaturelle, toutes les limites de la conscience naturelle doivent être dépassées, c’est-à-dire 
« l’horizon de la connaissance rationnelle, les capacités d’expérience des sens et les bornes de 
l’esprit objectif », et ce « dans la triple unité de ses valeurs du beau, du vrai et du bien ». C’est au-
delà de ces frontières que se manifestent les potentialités d’une conscience surnaturelle 
transcendante. « Sa vision illumine aussi, de la lumière de la transcendance, ce qui se trouve à 
l’intérieur de ces limites. » Pour Dürckheim, « la transformation, par laquelle l’homme se 
rapproche de l’unité avec l’ÊTRE divin, est avant tout une métamorphose de la conscience. La 
conscience rationnelle, définissante, celle qui s’établit et s’organise en concepts, avec la vision et 
les formes statiques qu’elle implique », constitue le principal obstacle à une union avec l’Être 
essentiel « que seul un dynamisme vivant rend possible ». L’accès à la transformation n’est 
possible que « si règne en nous une conscience intériorisée, non conditionnée par des catégories et 
des formes fixées, une conscience qui dépasse l’objectivité ».1135 Selon Dürckheim, trois grandes 
                                                 
1132 Ibid., p. 39. 
1133 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Le Maître intérieur […], p. 140. 
1134 Elle se distingue de la conscience pré-objective et de la conscience objective « par une perception consciente de la 
qualité profonde qui révèle la nature essentielle, l’essentia rerum intimement présente à toute vie ». Il s’agit donc d’une 
perception qui dépasse celle de la conscience objective. Elle n’est plus de nature pré-objective puisqu’elle implique un 
passage préalable par la conscience objective et possède un caractère supra-objectif. « L’ouverture à l’ÊTRE qui 
s’accomplit par elle exige un dépassement du contact spontané et immédiat de l’enfant avec l’ÊTRE. » (p. 32) Karlfried 
Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 31. 
1135 Ibid., p. 73. 
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expériences de l’ÊTRE divin, « qui se produisent au moment où les conditions normales 
d’existence s’effondrent », permettent d’accéder à cette conscience surnaturelle.1136 Comme le 
souligne notre auteur, c’est au moment « de l’abandon, de l’anéantissement de notre ancien moi et 
de son univers », que « nous percevons en nous-mêmes une autre réalité ».1137 On peut alors « être 
soutenu par une force supranaturelle au milieu de la faiblesse, percevoir une clarté surnaturelle au 
milieu des ténèbres du monde et un incompréhensible amour au sein de son indifférence ». C’est 
alors seulement, « quand un tel état prend possession de lui », que le sujet atteint son vrai centre. 
Le sujet, être conscient, « est dans son vrai centre quand il a perçu et reconnu son chemin intérieur 
comme sa vérité et sa vocation essentielles. Quand il est capable aussi de suivre cette voie et qu’un 
écart hors du chemin éveille sa conscience de l’ÊTRE et l’avertit par la voix du maître intérieur. Il 
est par conséquent dans son centre lorsqu’il se trouve définitivement sur la Voie. »1138  
 
2.1.1. La valeur de l’expérience de la transcendance comme source de connaissance 
pratique 
Dans sa conception de l’être humain, Dürckheim établit une nette différence entre deux réalités, la 
réalité constatable objectivement et la réalité profonde de la personne en tant que sujet 
expérimentant son vécu. Il distingue ainsi deux niveaux sur lesquels se situe l’existence humaine : 
1) le niveau matériel, conditionné dans le temps et dans l’espace, permettant au sujet de connaître, 
de maîtriser, de réussir et d’ordonner; 2) le niveau inconditionné, hors du temps et de l’espace, qui 
transcende toute capacité humaine, mais dont le sujet peut faire l’expérience. Cette expérience de 
la transcendance, l’Être essentiel, « lui permet, s’il s’y soumet et s’engage dans la voie de la 
Réalisation de soi, de témoigner dans son existence conditionnée spatio-temporellement du monde 
supra-terrestre ».1139 Or, Dürckheim observe qu’un des signes de notre époque, c’est que des gens 
de plus en plus nombreux font l’expérience de la transcendance qui leur est immanente. Ils font 
l’expérience d’un Être supraterrestre, de la présence d’une réalité suprahumaine, qui était autrefois 
qualifiée de mystique et réservée à un petit groupe de privilégiés. De nos jours, les expériences des 
                                                 
1136 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Le Maître intérieur […], p. 140. Dans une situation où la menace d’anéantissement 
porte la peur à son comble, on sent tout à coup une autre force qui nous habite. Lorsqu’il s’agit d’une situation où 
l’absurde pousse au désespoir, on sent simplement dans la lumière. Face à une situation où l’on expérimente la solitude 
totale, on est cette fois dans l’amour. Chacune de ces expériences fait du sujet « un témoin vivant de cet ÊTRE qui l’a 
porté au-delà de toutes les conditions antérieures de sa vie ». Ces expériences sont exposées dans la prochaine 
catégorie. Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance […], p. 31-33. 
1137 Ibid., p. 31-33. 
1138 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Le Maître intérieur […], p. 141-142. 
1139 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’expérience de la transcendance, p. 27-28. 
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mystiques sont reconnues par une nouvelle génération qui, ayant abouti sur le plan humain à une 
impasse au niveau de la réalité existentielle, « cherche de nouvelles voies pour retrouver un sens à 
l’existence, de nouvelles sources pour la réalisation de soi ». Des femmes et des hommes 
« s’ouvrent, en les prenant au sérieux, à des expériences dont le contenu dépasse de loin les 
frontières de la conscience naturelle et possèdent donc un caractère transcendant ».1140 
 
L’expérience de l’Être essentiel, un événement spirituel  
L’Être essentiel, comme toute transcendance, demeure un mystère qui est au-delà du saisissable1141. 
Il s’agit d’entrer en relation avec la réalité personnelle du sujet, non perceptible par les sciences 
exactes, pour découvrir le noyau de cette réalité transcendante : « l’Être essentiel, cette façon qu’a 
l’Essence divine supra-terrestre d’être présente en nous et de désirer être visible dans le monde, en 
nous et à travers nous! ».1142 Il représente pour Dürckheim « le contenu d’une expérience 
particulière, l’expérience la plus profonde que l’homme puisse éprouver : celle de l’ÊTRE 
surnaturel, divin, présent en lui et en toute chose ».1143 La maturité du sujet et sa vraie liberté, 
dépendent de la façon dont « il accueille son Être essentiel, c’est-à-dire la manifestation 
individuelle de la Vie surnaturelle présente en son corps terrestre et que sa conscience responsable 
accepte lucidement ».1144  
 
Comme le souligne notre auteur, « la percée vers cet Être essentiel, grâce à une expérience reçue 
avec sérieux, est l’événement capital de notre époque » qui éveille la conscience du sujet 
contemporain à la réalité d’une vie surnaturelle et l’ouvre à la réalisation de son Être véritable.1145 
Pour ceux qui l’éprouvent, il ne s’agit plus d’une question de croyance, mais bien d’un événement 
spirituel intérieur qui transforme la conscience du sujet. « La substance de toute expérience de 
l’ÊTRE, nous dit Dürckheim, est un événement spirituel où le mystère infini, le Verbe créateur, se 
révèle en tant que centre de la vie consciente. » Cet événement spirituel fait éclater les limites, le 
centre vital du sujet ancré à son seul moi profane. « C’est de celui-ci que toutes choses tirent leur 
                                                 
1140 Ibid., p. 31. 
1141 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 15.  
1142 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’expérience de la transcendance, p. 16-17. 
1143 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p.18.  
1144 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance […], p. 23. 
1145 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p.15 
268 
 
sens et leurs limites : l’horizon du réel, les choses, les valeurs, les autres hommes et la 
communauté. »1146  
 
L’expérience de l’Être transcende la perspective du moi profane. Se croyant le maître de sa vie, 
cette illusion du sujet s’évanouit maintenant. Comme il est devenu ce qu’il est en vérité, il se sent 
subordonné à un Autre, qui le transcende. Dans sa vie quotidienne, cet Autre le soutient, le dirige, 
l’appelle et, dans un certain sens, le rend libre et puissant vis-à-vis du monde. Avec cette prise de 
conscience profonde de son origine, de son Être essentiel qui demeure caché dans son moi profane, 
le sujet, désormais se reconnaît citoyen de deux univers : « du monde spatio-temporel contingent, 
mais aussi d’une autre réalité, absolue, au-dessus du temps et de l’espace. Ces deux aspects sont 
inhérents à l’homme intégral. Reconnaître l’exigence de chacun d’eux, les admettre, supporter leur 
antagonisme et rendre finalement possible leur intégration afin de devenir une personne à part 
entière, tels sont le sens et le but de la voie intérieure. »1147 Pour Dürckheim, « de telles expériences, 
lorsqu’elles sont prises au sérieux et qu’on leur reste fidèle, permettent au sujet d’accéder à un 
nouveau stade d’humanité, dans lequel tout acquiert un nouveau visage et prend un sens 
nouveau ».1148 
 
Les formes de l’expérience de l’Être essentiel 
Les expériences par lesquelles la transcendance pénètre dans la conscience du sujet  se manifestent 
sous des formes et des degrés infinis de profondeur. Il existe de brefs contacts de l’Être divin qui 
sont seulement un effleurement, évoquant une présence plus douce et subtile comme un souffle et 
pleine de « cette qualité du numineux » qui échappe, en général, à celui qui n’est pas averti.1149 La 
transcendance peut aussi se manifester par la Grande Expérience, sous la forme d’une « puissante 
irruption » qui libère instantanément le sujet sous l’emprise de son moi profane.1150 Entre ces deux 
                                                 
1146 Karlfried Graf DÜRCKHEIM, L’homme et sa double origine, p. 16-17. 
1147 Ibid.p. 17-18. 
1148 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’expérience de la transcendance, p. 33. 
1149 Dürckheim utilise le concept de numineux pour désigner « une qualité de vécu où nous est révélé l’effleurement 
d’une autre dimension, d’une réalité qui transcende l’horizon de la conscience ordinaire ». Il s’en dégage toujours 
« une force ressentie comme surnaturelle », qu’elle soit lumière ou ténèbres, et qui menace la réalité bien ordonnée de 
notre milieu de vie habituel. Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 20.   
1150 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’expérience de la transcendance, p. 37. 
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cas extrêmes, on trouve toute une variété de contacts et d’expériences « quant à la durée et au degré 
d’intensité, mais leur contenu demeure identique ».1151 
 
Les contacts de l’Être correspondent à des moments singuliers, empreints d’un merveilleux qui 
nous touche de manière soudaine, et qui surviennent n’importe où et n’importe quand. Il ne s’agit 
pas d’une circonstance extérieure, mais d’un événement spirituel qui émerge et donne à toute 
situation une qualité particulière. Même s’il s’agit d’une expérience indicible et d’un sens inconnu, 
« cet insaisissable, ce Tout Autre, est cependant réel car une force qui lui est propre en émane. Elle 
baigne d’une clarté et d’une chaleur singulières notre conscience de vivre. Pour un instant, dégagés 
des puissances quotidiennes, nous éprouvons une impression d’extraordinaire liberté. »1152 Pour 
décrire ces états singuliers, inattendus, où l’Être nous touche, sans que nous nous en rendions 
compte, Dürckheim utilise le langage du paradoxe.1153 Bien entendu, il faut une certaine disposition 
pour être capable de percevoir le surnaturel et d’être constamment réceptifs à ces rencontres. Le 
divin qui vit en l’homme par son Être essentiel « ne se manifeste qu’à celui en qui s’est ouvert l’œil 
de l’Être essentiel ».1154 De nombreuses causes, selon Dürckheim, peuvent nous amener à franchir 
les limites de la réalité existentielle pour rencontrer le transcendant qui se trouve au-delà. Au plan 
individuel, chaque fois « que le sujet se permet d’être « hors de lui » et d’abandonner le contrôle 
du moi » dans une situation comme, par exemple, un exploit sportif, la consommation de drogue 
ou d’alcool. Au plan collectif, cette qualité du transcendant se manifeste dans les situations qui 
suspendent le moi personnel telles qu’une cérémonie religieuse, une manifestation politique ou 
sportive, par exemple. Ces sentiments individuels ou collectifs de vécu supra-personnel ouvrent la 
voie tant aux forces positives que négatives. Il n’y a donc pas seulement une expérience de 
                                                 
1151 Maryline DARBELLAY. Karlfried G. Dürckheim […], p. 66. 
1152 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 18. 
1153 Voici ce qu’il dit : « Une impression particulière nous saisit. Nous sommes tout à fait présents et pourtant notre 
attention ne s’arrête sur rien de précis. Nous nous sentons à la fois inclus dans un cercle clos sur nous-mêmes et ouverts 
comme jamais à une grande plénitude. Nous avons l’impression de flotter et pourtant nos mouvements, d’une sûreté 
extrême, sont comme accordés à la terre. Nous nous sentons lointains et pourtant tout à fait présents, vides mais remplis 
de vie. Nous reposons complètement en nous-mêmes, mais nous sommes intimement proches de tout ce qui existe. 
Détachés de tout mais intérieurs à toute chose, liés à tout sans être attachés à rien, inexplicablement dirigés et 
parfaitement libres. Dépouillés de biens et de droits, nous sommes pauvres pour le monde et pourtant intérieurement 
comblés, riches et puissants. […] Chaque fois que l’ÊTRE nous touche, il nous semble entendre ces mots des 
mystiques : “Voir comme si l’on ne voyait pas, entendre comme si l’on entendait pas, sentir comme si l’on ne sentait 
pas, avoir comme si l’on n’avait rien.” Mais le merveilleux passe. Soudain sa présence cesse. » Karlfried Graf 
DÜRCKHEIM. L’homme et sa double origine, p. 63-64. 
1154 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 18. 
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transcendance « positive lumineuse », mais aussi celle d’une transcendance « négative et 
ténébreuse ». Enfin, il existe l’expérience d’un transcendant qui se trouve au-delà des pôles opposés 
du positif et du négatif, car il les domine et possède une force de libération définitive qui correspond 
à la plus haute lumière. « Accéder définitivement à la voie vers cette transcendance, telle est la 
finalité du chemin initiatique », selon Dürckheim.1155  
 
Pour ceux que l’Être divin a touchés par une grande expérience, il s’agit d’une force qui bouleverse, 
renverse même les repères habituels d’un mode d’existence jusque-là établi et éveille la conscience 
à la réalité d’une vie surnaturelle1156. Cette irruption bouleversante de la transcendance dans 
l’existence quotidienne frappe le sujet comme un éclair1157. Avec cette expérience de la rencontre, 
« quelque chose s’écroule, qui touche l’homme tout entier, et une nouvelle naissance s’opère en 
lui ».1158 Selon notre auteur, chacun rencontre, à un moment quelconque de sa vie, les expériences 
de la transcendance. Toutefois, faute de s’y être préparé, leur sens nous échappe. « Ce sont des 
moments de bonheur et de libération qui souvent naissent en nous d’une souffrance qui atteint la 
limite de notre endurance. Ces “situations-limites” peuvent justement apporter à celui qui franchit 
le seuil de sa propre résistance la rencontre avec ce qui est “au-delà” ».  
 
Dürckheim distingue trois grandes expériences du surnaturel en nous associées aux trois tourments 
fondamentaux de l’homme : la peur de l’anéantissement face à la mort ou l’angoisse devant toute 
situation de péril menaçant; le désespoir face au non-sens ou à l’absurdité; la désolation devant 
l’isolement. Si nous savons en prendre conscience, ces expériences essentielles « nous délivrent en 
un éclair de toute souffrance existentielle ».1159 Confronté à une situation-limite, « la lumière qui 
se cachait sous les ténèbres de sa vie se révèle à l’homme », transforme soudainement « ces 
ténèbres en une clarté qui lui découvre, dans la faiblesse, l’absurde et l’abandon, une force, un sens 
et une protection » qui ne sont pas de ce monde.1160 L’Être divin s’est emparé de la conscience 
intime et « une confiance surnaturelle succède tout à coup à la pire angoisse », « une nouvelle foi 
naît de la rencontre avec l’absurde », et « là où un isolement total rend la vie insupportable, on se 
                                                 
1155 Ibid., p. 21-22. 
1156 Ibid., p. 18. 
1157 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’homme et sa double origine, p. 63. 
1158 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 29. 
1159 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’homme et sa double origine, p. 68. 
1160 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 29.  
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trouve enveloppé d’une extraordinaire protection ». Mais que s’est-il donc passé? L’éclosion de 
l’Être surnaturel surgit à l’instant où, ayant atteint ses limites, le moi s’abolit.1161 C’est ainsi que 
l’Être a pu devenir sa conscience profonde car le moi profane, en lâchant prise est sorti de son 
enfermement qui le déformait1162. C’est à travers l’anéantissement de son moi que se manifeste 
l’expérience de l’Être surnaturel qui fait découvrir à l’homme une autre vie en face de la mort 
imminente et inéluctable, un sens plus profond devant l’absurde et une immense protection dans 
l’abandon. De ces expériences naît une conscience sensitive ou surnaturelle, une conscience de soi 
plus profonde, qui transcende ce que le sujet peut réaliser, comprendre ou maîtriser par ses 
efforts1163. L’Être surnaturel « est alors éprouvé dans sa triple et sainte unité : dans sa force comme 
la plénitude, dans son ordre comme le sens qui dépasse les contradictions, dans son unité 
universelle comme le refuge surnaturel de l’amour. Ceci est le contenu très concret d’expériences 
où la réalité de l’Être, qui embrasse et anime tous les étants et transcende infiniment le fini, devient 
conscient à l’homme. Ce qui est éprouvé dans ces expériences nous autorise à dire que notre Être 
essentiel participe à l’Être surnaturel. »1164 C’est alors seulement, lorsqu’un tel état prend 
possession de lui, que le sujet atteint son vrai centre. Il s’agit donc de « l’Être essentiel par lequel 
l’Absolu, l’ÊTRE au-delà du temps et de l’espace, est présent en nous, fidèlement, même au sein 
du monde contingent ».1165 Quand le sujet a éprouvé cette manifestation de l’Être divin dans des 
situations-limites, il peut découvrir alors son centre, qui était caché, ainsi que le maître intérieur 
qui se fait entendre lorsqu’il s’écarte de son chemin. La vie du sujet devenu consciente, libre et 
responsable, pourra graviter autour de l’axe commun : la manifestation de l’Être divin en lui et par 
lui dans le monde. Ainsi, qu’il soit dans la lutte, la création ou l’amour, le sujet restera en contact 
avec la transcendance. C’est par la transcendance et à travers son individualité personnelle, que 
l’homme portera de plus en plus consciemment témoignage à la plénitude, l’ordre et l’unité de 
l’Être surnaturel. Notons que pour Dürckheim, les situations pénibles, extrêmes ne sont pas 
nécessaires pour faire l’expérience de l’Être surnaturel.1166 
                                                 
1161 Notons ici que Dürckheim utilise divers termes pour désigner le transcendant comme l’Être divin, l’Être surnaturel, 
l’Absolu, l’ÊTRE. Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Le Maître intérieur […], p. 140-141. 
1162 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’homme et sa double origine, p. 69. 
1163 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Le Maître intérieur […], p. 141. 
1164 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 29. 
1165 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Le Maître intérieur […], p. 141. 
1166 « Ce sont seulement celles où nous pouvons être le plus profondément et le plus intensément touchés et saisis par 
lui. Il existe aussi des heures étoilées de bonheur. » Comme l’esprit souffle où il veut, les contacts et les expériences 
de la transcendance peuvent surgir, sans raison particulière. Il importe toutefois que le sujet développe une « culture 
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Les critères de discernement de l’expérience authentique 
Mais d’où vient la certitude que de telles expériences de l’Être proviennent du divin et quelles ne 
sont pas le fruit d’illusions ou de la projection de désirs et d’espoirs subjectifs? Pour nous aider à 
faire ce discernement, Dürckheim repère une série de critères : 1) la qualité du numineux; 2) le 
rayonnement; 3) la transformation; 4) l’éveil d’une nouvelle conscience 5) l’intervention de 
l’ennemi. À tout contact et expérience de l’Être surnaturel correspond un premier critère 
fondamental qui appartient à la qualité spécifique du numineux. Il s’agit d’une « aura » particulière  
qui, sans aucun doute, marque la présence dans la conscience humaine d’une autre dimension qui 
« fait éclater toute expression, tout concept, toute image », et qui à la fois transcende le monde des 
faits et laisse parler par lui l’Être essentiel.1167 Le deuxième critère, le rayonnement, « rend 
perceptible une force qui transcende la perspective de notre conscience ordinaire ».1168 Celui qui a 
été touché par l’Être et qui l’accueille manifeste un rayonnement particulier, en particulier quand 
il vient d’éprouver l’expérience, mais ensuite lorsqu’il reste porté par son action, puisqu’il est non 
seulement sensible aux autres, mais aussi à celui qui l’émet1169. La transformation, tel est le 
troisième critère, est une marque décisive de l’authenticité de l’expérience puisqu’elle donne la 
force de mener une vie entièrement nouvelle1170. Le quatrième critère est vraiment typique avec la 
naissance d’une nouvelle conscience, la conscience sensitive ou surnaturelle. On éprouve ce niveau 
de conscience lorsqu’« une plus haute instance oblige à faire une chose que la première conscience 
néglige et que la seconde rejette parce qu’elle peut, le cas échéant, imposer une infidélité, une 
trahison ou un scandale ».1171 Cette conscience concerne le devoir fondé sur l’expérience de la 
transcendance et non plus sur le moi profane. La personne éprouve intérieurement une impérativité 
d’authenticité. Le cinquième critère est vraiment typique lorsque l’expérience de l’Être fait 
apparaître son ennemi.1172 « L’ennemi est une puissance qui contrecarre ou détruit la vie voulue 
par Dieu. Plus l’orientation vers le surnaturel est nette, plus est déterminé l’engagement de 
                                                 
de l’expérience intérieure » pour reconnaître et accueillir la présence de l’Être surnaturel dans sa vie, celle qui conduit 
à la liberté personnelle. Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance […], p. 34. 
1167 Ibid., p. 94; Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’homme et sa double origine, p. 75. 
1168 Ibid., p. 78. 
1169 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance […], p. 94. 
1170 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’homme et sa double origine,  p. 82. 
1171 Ibid., p. 86. 
1172 Notons ici que Dürckheim parle aussi, dans ses critères de discernement, de l’intervention de l’ennemi, qui rejoint 
la pensée de Thérèse.  
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l’homme à son service, plus sûrement il trouve devant lui l’ennemi acharné à l’écarter de la voie 
juste. »1173  
 
2.1.2. La découverte d’une transcendance immanente, du divin en nous 
Le concept de transcendance immanente constitue une catégorie importante de l’anthropologie 
dürckheimienne. Inspirée de la philosophie existentielle dans sa forme religieuse, depuis Soren 
Kierkegaard jusqu’à Karl Jaspers et Gabriel Marcel, mais aussi de la philosophie religieuse d’un 
Maurice Blondel, il s’agit d’une transcendance intériorisée : « elle sera intérieure à l’homme, 
intérieure au monde, et par conséquent immanente. Elle sera une forme de l’immanence, sa 
contestation intérieure, son renversement permanent, et comme l’évidence déchirante de l’Autre 
au sein du Même. »1174 
 
Nous avons relevé dans les écrits de Dürckheim, quelques points importants pour saisir sa 
conception de cette transcendance intériorisée qu’il nomme « transcendance immanente ». Tout 
d’abord, une différence marquante existe entre la vie pré-initiatique et la vie initiatique au niveau 
de leurs instances directrices et de leurs critères de valeurs. « Avec le saut initiatique s’accomplit 
le tournant : la dépendance vis-à-vis des autorités extérieures cède la place à l’appel intérieur 
déterminant de l’Être essentiel. » Comme le signale Dürckheim, ce qui donne autorité, c’est cette 
« transcendance immanente », c’est-à-dire l’expérience du divin en nous. Le sujet vit cela comme 
                                                 
1173 La drogue est un exemple universel du jeu de l’ennemi qui surgit et propose à la jeunesse d’arriver sans peine « à 
des expériences agréables au lieu de recourir au travail intérieur que l’on peut atteindre légitimement, par un processus 
de transformation ». Elle est une tentation qui promet d’accéder sans effort par des moyens illégitimes à un 
élargissement de la conscience ordinaire afin d’éprouver l’ÊTRE dans sa plénitude libératrice et créatrice. Ibid., p. 87. 
1174 Chez Kierkegaard (1813-1855), « Dieu qui est l’infini et l’absolu, est intérieur à l’individu même, comme cela qui 
fait (s’il est chrétien) son sens et sa liberté, c’est-à-dire sa béatitude infinie. Pour Jasper (1883-1969), « la 
transcendance, qui est de l’ordre du tout-autre, est éprouvée existentiellement par l’individu qui, dans les situations 
limites, peut saisir les signes et opérer une herméneutique qui l’ordonne au divin. De même chez Gabriel Marcel (1889-
1973), « c’est à partir de la plus intérieure des immanences (et par exemple, la méditation négatrice sur son propre 
néant d’être et la possibilité du suicide et du n’être-plus) que s’opère le renversement vers la transcendance, la 
transformation de l’intention de mourir en réponse à un appel qui est celui de la transcendance, réponse qui se fait 
admiration, invocation et prière ». Quant à Blondel (1861-1949) « qui, méditant sur l’action, découvre dans la créature 
la transcendance du spirituel ». Par ailleurs, « Deus intimior intimo meo, diaait Augustin. L’intimité même de la 
conscience s’avère être la divinité, mais comme ce qui la dépasse, la désespère et la ravit. L’existant se saisit donc 
comme le paradoxe, la dialectique infinie du fini et de l’infini, de l’angoisse et de la béatitude, de l’historicité et de 
l’éternité. Cela certes n’est possible qu’au terme d’un saut, celui-là même de la foi qui contre toute logique et contre 
tout système, contre l’universel (l’histoire et la morale) et pour le salut de la subjectivité solitaire décidera de passer 
brusquement du stade éthique au stade religieux et de l’immanence du mariage à la transcendance auprès de l’absolu 
intemporel, paradoxalement incarné dans la figure historique du Christ. » Enfin, précisons que pour ces penseurs, la 
transcendance se situe « à la verticale de l’homme ». Robert MISRAHI. « Immanence et transcendance », dans 
Dictionnaire des philosophes, Encyclopaedia Universalis/Albin Michel, Paris, 2006 [1998], p. 941-947. 
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un devoir de se réaliser, car c’est quelque chose qui la commande de l’intérieur en tant qu’impératif 
existentiel.1175 Il s’agit ici de deux sortes d’esprits, deux modes de conscience différents : le moi 
sépare ce que l’Être essentiel unit. En se tournant vers la vie initiatique, l’autorité de l’Être essentiel 
agit dans la conscience profonde pour devenir le centre et le guide de la personne.  
 
Le deuxième point à souligner, c’est qu’en théologie, son concept de transcendance immanente est 
une contradiction dans les termes. Sur le plan chrétien, nous constatons que Dürckheim a une 
interprétation du Christ qui est différente des interprétations dogmatiques. L’idée tourne vers 
l’intériorité et manifeste une rupture avec la religion.1176 Ce qui est intéressant dans son concept de 
transcendance immanente, c’est qu’il rejoint la pensée de Marcel Gauchet; le Christ a fait une sortie 
de la religion mais une relation intérieure avec le divin s’émancipe des obligations. Autrement dit, 
« la religion, écrit Marcel Gauchet, cesse d’être une autorité politique pour acquérir un statut privé 
non pas simplement dans le sens où elle serait purement dans le for intérieur des personnes mais 
au sens où elle n’a plus l’autorité sociale qui définit le cadre dans lequel nous vivons ».1177 Au lieu 
d’être tourné vers l’extérieur (des lois, des dogmes), il y a un mouvement tourné vers l’intérieur 
(d’un Dieu en nous). Ce que l’on peut aussi voir dans le passage de Dürckheim, c’est le verbe 
« éveille », relié aux traditions bouddhiste et hindouiste, corrélatif à immanent, car l’éveil spirituel 
est « un processus intérieur par lequel l’esprit soulève de lui-même le voile de l’illusion qui le 
maintenait dans la souffrance et l’ignorance » par opposition à la révélation spirituelle qui « se 
présente comme une manifestation extérieure de Dieu qui se dévoile, qui se montre à l’homme 
considérée comme incapable de l’atteindre lui-même ».1178  
                                                 
1175 « La vraie racine d’énergies en toute chose, dans la vie humaine donc aussi, émerge comme une transcendance 
immanente. On distingue désormais deux sortes d’esprit : pour les uns, l’autorité divine n’existe pas ou bien, malgré 
certaines expériences, elle ne se situe que dans un au-delà extérieur à eux-mêmes. Les autres reconnaissent une autorité 
intérieure, même lorsque, conformément à la tradition, celle-ci semble être extériorisée dans la prière, le culte et les 
dogmes. Les progrès de la reconnaissance initiatique de la vérité amènent d’ailleurs les contraires du “dedans” et du 
“dehors” à se rejoindre. L’ÊTRE qui naît dans la conscience initiatique est désormais pour elle au-delà de cette 
opposition : il s’agit seulement de deux modes de conscience différents. » Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], 
p. 43. 
1176 « Le tournant vers l’autorité divine intérieure, dit-il, représente l’émancipation accomplie par le Christ à l’égard de 
la loi. Le Christ éveille l’homme à la source vive de l’Esprit divin présent dans son essence. À la place de la soumission 
à un Dieu extérieur et lointain, s’exprimant par des lois et des commandements, intervient l’obéissance envers un Dieu 
éprouvé au-dedans de soi-même. Cette intériorisation est un appel à la maturité. » Ibid., p. 43-44. 
1177 Marcel GAUCHET. « Religion et politique : états des lieux, Les chemins de la connaissance, France Culture, 
2002 », dans Le Blog Marcel Gauchet, (page consultée le 11 juin 2014), http://gauchet.blogspot.ca/2006/08/ religion-
et-politique-tat-des-lieux.html. 
1178 Eric DELASSUS. « Éveil et révélation », dans Cogitations. Blog philosophique de Eric Delassus,  (page consultée 
le 11 juin 2014), p. 1-6, http://edelassus. free.fr/Bienvenue_files/evrev.pdf. 
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Le troisième point important à relever concerne le point de vue théologique qu’adopte Dürckheim 
au sujet de la conception de la grâce. Il fait un choix, cette transcendance est immanente à la 
personne et constitue une rupture avec la tradition chrétienne depuis saint Augustin, mais pas 
nécessairement avec la tradition mystique. Car, la grâce qui vient de Dieu est extérieure au sujet, 
elle n’est pas une qualité inhérente à l’âme. « Pour l’homme, écrit Dürckheim, il faut le travail de 
l’exercice afin que, pas à pas, le don de la grâce – l’Être essentiel inné – atteigne consciemment sa 
forme. Pas à pas : avec des hauts et des bas pénibles. Mais ils conduisent à l’heureuse croissance 
de l’homme nouveau. »1179 La notion de grâce, selon lui, se fondait jusqu’à présent « sur une 
conception de l’homme qui réduisait celui-ci à l’“homme naturel”. La conscience de soi et la vision 
que celui-ci a de la réalité reposent entièrement sur son identification avec son moi naturel. » Cette 
vision qui dominait fait en sorte que l’action de la grâce prend alors « la forme d’une relation 
dualiste entre Dieu et l’homme ». D’après Dürckheim, cette conception de la grâce « comme un 
don qui lui échoit, en provenance d’un lieu “radicalement extérieur à lui” », correspond à un certain 
niveau de développement de l’humanité. Avec l’expérience « initiatique » de la transcendance 
immanente, le sujet accède « à un nouveau stade d’humanité, dans lequel tout acquiert un nouveau 
visage et prend un nouveau sens ».1180 
 
Nous pouvons observer un autre point intéressant; son anthropologie n’est pas dualiste. « Vivre, 
écrit Dürckheim, prend toute sa réalité initiatique lorsque, en s’épanouissant, l’Être devient la force 
essentielle qui donne son sens au moi profane. »1181 Elle ne coupe pas le sujet du monde. Au 
contraire, elle permet de réinvestir le monde avec un sens renouvelé. Sa conception de l’être 
humain révèle une vision unitaire de la personne. Cette unité n’est pas désincarnée mais incarnée 
dans son modèle anthropologique puisqu’il a le souci d’intégrer les pôles horizontal et vertical. De 
fait, nous avons vu que Dürckheim accorde une attention particulière à la formation d’un moi juste, 
afin de cultiver « la relation juste de l’homme au monde, à lui-même et à la transcendance ».1182  
 
Nous remarquons enfin qu’il y a une rupture dans sa perspective lorsqu’il met le christianisme, le 
bouddhisme et l’hindouisme sur le même niveau, comme étant tous pareils. Selon lui, cette 
                                                 
1179 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 74. 
1180 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’expérience de la transcendance, p. 32-33. 
1181 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 41. 
1182 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’homme et sa double origine, p. 35.  
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révélation par Jésus-Christ n’est pas différente des autres traditions religieuses.1183 Dürckheim 
montre que le sentiment religieux ne vient pas de l’extérieur, mais que cette réalité de la 
transcendance vécue comme immanente est en nous, habitant notre Être essentiel. De fait, l’élément 
vraiment décisif dans cette grande expérience « est l’éveil en notre conscience de la transcendance 
immanente ». À un certain niveau de développement humain, la réalité qui apparaît dans 
l’expérience de l’ÊTRE est bien réelle pour le sujet en tant que personne. « Cette acceptation 
marque le début du chemin vers la pleine maturité de l’homme, vers sa majorité. Il admet que cette 
dimension, à laquelle auparavant il pouvait tout au plus croire, soit celle qui détermine sa propre 
réalité. »1184  
 
2.1.3. L’expérience du Christ intérieur, le Maître éternel 
Avant d’aborder cette catégorie, il convient de souligner un point important. De façon générale, 
Dürckheim ne parle pas dans son œuvre du Christ intérieur. Son vocabulaire demeure très universel 
dans ses écrits, car il s’adresse à des personnes provenant de divers horizons, liées ou non à une 
tradition religieuse. Néanmoins, nous avons relevé dans un de ses derniers ouvrages, Méditer, 
pourquoi et comment, rédigé en 1976 à l’âge de quatre-vingt ans, une page sur cette question. Il en 
parle aussi dans un entretien avec Alphonse Goettmann, Dialogue sur le chemin initiatique, publié 
en 1979. Nous avons vu dans la première section que dans sa quête individuelle du chemin, 
Dürckheim a fait la rencontre du Christ intérieur sur la voie initiatique. Comme le souligne son 
biographe Gérard Wehr, dans un ouvrage publié en 1995, « Dürckheim avançait vers le Christ 
“intérieur” – ce qui ne signifie pas qu’il exerçait une activité religieuse. Petit à petit, il en était 
arrivé à comprendre ce que tout chercheur de vérité découvre un jour, à savoir que les institutions 
religieuses et idéologiques ne sont pas dénuées de valeur mais qu’il est possible d’accéder au 
mystère sans appartenir à aucun mouvement. On entre dans une relation directe avec l’esprit. »1185 
                                                 
1183 « Le but de la méditation bouddhiste, le Zazen, est la grande expérience appelée Satori. Elle est l’état de l’homme 
parvenu jusqu’à l’ÊTRE, retourné à l’ÊTRE, libéré à la vie par l’ÊTRE. Cependant cette expérience du Satori n’est 
pas un privilège du Bouddhisme. C’est l’expérience transformatrice de l’ÊTRE surnaturel qui habite l’essence de 
chacun de nous. Créer les conditions favorables à une semblable expérience est le but de la méditation initiatique – et 
pas seulement dans le Bouddhisme. La “nature du Bouddha” n’est pas un monopole du Bouddhisme, ni l’Atman 
réservé à l’Indouisme, ni le Christ, vivant en nous, un privilège chrétien. L’expérience de l’ÊTRE et la voie qui y mène 
sont la base vivante de tout sentiment religieux. Rien de ce qui se passe dans le Zazen n’est opposé à l’esprit religieux 
catholique : c’est au contraire quelque chose d’inhérent à toute religion qui s’appuie sur l’expérience. » Karlfried Graf 
DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 107-108. 
1184 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance […], p. 97 
1185 Gerhard WEHR. « Karlfried Graf Dürckheim […] », p. 217.  
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Ainsi, Dürckheim a fait la rencontre du Christ intérieur dans la méditation, il a découvert ce qui 
fait le pont avec la tradition occidentale. D’ailleurs, on peut voir qu’en fin de sa vie Dürckheim 
parle du Christ intérieur de manière plus ouverte puisqu’il en a fait l’expérience.  
 
Pour Dürckheim, si le sujet n’accueille pas son Être essentiel, il retombera dans le sommeil, dans 
la vision habituelle déterminée par le moi profane. « C’est par l’expérience vivante de l’Être 
essentiel et l’intime prise de conscience du Christ que la vraie Vie ouvre les yeux. L’émancipation 
de l’homme en son essence est l’expérience du Christ immanent en nous. » La phrase de 
l’évangéliste Paul – « Ce n’est plus moi qui vit, c’est le Christ qui vit en moi » – exprime, pour 
l’humanité vivant de la tradition chrétienne, la transcendance immanente. Pour illustrer 
l’expérience de l’unité avec l’Être divin, Dürckheim fait référence à divers symboles et images de 
la nature. Tout d’abord, les mots du Christ, « Vous êtes les sarments et je suis le cep », sont 
interprétés dans le sens de l’expérience de l’unité, ce qui implique « une intime conscience de 
participer au Tout qui embrasse l’univers, au tout créateur et libérateur manifesté en chacun de ses 
éléments ».1186 Ensuite, l’image de la feuille et de l’arbre illustre la même pensée. Tant que la 
feuille regardera l’arbre de l’extérieur, celui-ci « apparaîtra à la petite feuille comme séparé d’elle 
et d’une grandeur écrasante ». Mais un jour elle pourra peut-être comprendre tout à coup « qu’elle 
est une feuille de l’arbre, qu’elle participe au mystère de cet arbre aux innombrables feuilles. Plus 
encore, elle découvrira que l’arbre, source de sa force, origine de sa forme et racine de son Être, 
est en elle. Davantage : qu’elle est elle-même l’arbre dans le langage de la feuille. »1187 Cette image, 
selon Dürckheim, illustre la manière dont le sujet éveillé à la transcendance « éprouve le mystère 
présent en lui, comme en toute chose, et que nous nommons Dieu. L’éveil de l’Être essentiel lève 
le voile qu’a jeté sur notre conscience originelle la conscience qui domine notre temps, celle par 
laquelle l’homme s’en tient, sur le plan logique, esthétique, éthique et théologique, aux systèmes 
établis. » Contrairement au sujet vivant sous l’emprise du moi profane qui pense « je suis moi », 
seul celui qui s’est éveillé à son Être essentiel, peut dire « je suis ».1188 La réponse à l’appel de 
l’Être essentiel constitue, pour Dürckheim, l’entrée dans la vie initiatique. 
                                                 
1186 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 64. 
1187 Il poursuit: « Elle n’est pas l’arbre : il est l’infiniment grand qui lui semble lointain quand elle le regarde du dehors. 
Pourtant elle est elle-même la grandeur infinie dans le langage de sa plus infime partie. Elle peut s’adresser à l’arbre 
comme si elle était au dehors, mais elle ne peut communiquer réellement avec lui, certaine d’être comprise, que si elle 
est en même temps intérieure, lorsque l’arbre est en elle et qu’elle est en lui. » Ibid., p. 65. 
1188 Ibid., p. 65. 
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D’après notre auteur, « l’existence n’a de sens que par le témoignage de l’essence, de la vie entière 
qui est le Verbe, le Christ intérieur et le Christ universel présent en chacun de nous, en toutes 
choses ».1189 Quand le Christ donne le commandement d’aimer son prochain comme soi-même, 
c’est une invitation à retrouver dans l’autre son propre Être essentiel, le Christ. Il n’y a qu’une 
essence et nous voyons dans l’autre ce que nous sommes nous-mêmes dans notre essence.1190 Il 
s’agit ici d’une invitation à  transcender le plan existentiel, ce qui transforme complètement notre 
attitude et l’expérience de la rencontre qui se fait dans l’égalité et la vérité. D’ailleurs, pour 
Dürckheim, le croisement entre les pôles horizontal et vertical révèle le cœur, le centre de l’être 
humain et de toutes choses, mais également « le centre incandescent d’une rencontre, celle du 
Christ ».1191 C’est pourquoi il affirme que « l’homme est dans son centre là où il se sent un avec le 
Christ et entend son appel comme d’un Maître intérieur. Toute sa vie alors sort du Christ. » Or dire 
cela n’aurait aucun sens s’il ne s’agissait « d’une expérience effective et d’une transformation, d’un 
chemin concret qui traverse les affres de la mort vers une autre vie! »1192 Et c’est là le cœur même 
du travail de Dürckheim lorsqu’il propose le chemin initiatique :  
Je cherche à me situer dans le sillage du Christ et non de Bouddha. Ma visée n’est pas 
de proposer des expériences de libération ou d’illumination, mais leur fruit, qui est la 
transformation en une personne. Or le Christ nous a montré le chemin de ce devenir et 
l’a vécu devant nos yeux. Il est lui-même ce Chemin. […] Il est donc le Chemin, mais 
aussi la Vie, et pour le trouver il faut avoir tout lâché. […] Ce n’est qu’à cette condition 
que chacun peut réaliser sa vérité propre, en suivant Celui qui est « le Chemin, la Vérité 
et la Vie ».1193  
 
Par ailleurs, selon notre auteur, le message du Christ apporte la Vie; il révèle ce qui est au-delà de 
l’éphémère et du transitoire. Le vrai combat c’est la divinisation du sujet et non seulement les 
conditions agréables de vie. « Pour cela, dit-il, le message du Christ ne peut vieillir, il est toujours 
neuf. De même, la sagesse de Lao-Tsé ne peut disparaître. La sagesse véritable est toujours 
universelle et elle ne passe pas, parce qu’elle est l’expression de l’Être dans un langage 
humain. »1194 
                                                 
1189 Alphonse GOETTMAN et Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Dialogue sur le chemin initiatique, p. 37. 
1190 « C’est alors, dit Dürckheim, qu’il y a une vraie rencontre de deux êtres branchés sur leur être essentiel, rencontre 
d’essence à essence, rencontre du Christ. Voilà pourquoi Jésus dit : “Si deux ou trois sont réunis en mon nom, je suis 
au milieu d’eux.” C’est Lui qui parle dans tous les trois ! » Ibid., p. 39. 
1191 Il ajoute : « Il est, Lui, le Centre de tout centre et le Principe de toute forme, le Verbe par qui tout subsiste, Celui 
qui réunit ciel et terre. » Ibid., p. 97. 
1192 Ibid., p. 97. 
1193 Ibid., p. 98-99. 
1194 Ibid., p. 128. 
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2.2. Le maintien et la réalisation de l’unité du corps, de l’âme et de l’esprit 
Le modèle anthropologique de Dürckheim met en perspective la personne dans sa globalité en 
quête d’un devenir intégral. Dans sa conception de la personne, il insiste sur la nécessité de 
maintenir et de réaliser « l’unité du corps, de l’âme et de l’esprit ».1195 C’est pourquoi Dürckheim 
propose à l’éveillé un itinéraire spirituel visant une métamorphose totale de la personne. Il importe 
pour celui qui marche sur le chemin initiatique d’atteindre par progression cette conscience 
sensitive qui dépasse et inclut les autres niveaux, la conscience pré-objective et la conscience 
objective. De fait, le travail sur la voie conduit à un approfondissement et à un élargissement de la 
conscience ordinaire du réel de manière que tout en elle participe de nouveau au mouvement de 
transformation conforme à l’Être. Lorsque s’épanouit la vie surnaturelle en l’être humain dans sa 
totalité, cela signifie qu’il y a « une ouverture de l’homme dans sa propre conscience, ou plutôt en 
tant que conscience ». Autrement dit, quand il y a vraiment progrès sur la voie, c’est-à-dire quand 
l’être humain dans son intégralité – esprit,  âme et corps – pénètre dans le surnaturel et qu’il y est 
accueilli, « il se transforme en sa conscience, c’est-à-dire en son intelligence et sa sensibilité et, 
enfin, aussi en son corps d’être humain agissant ».1196 
 
Selon Dürckheim, « pour que l’Être essentiel puisse se manifester pleinement et dans une forme 
personnelle, il faut une transformation de l’homme total : corps, âme, esprit, car les obstacles se 
trouvent sur tous les plans et s’interpénètrent. » D’ailleurs, il se réfère au théologien Karl Rahner 
qui dit : « Le corps est la forme spatio-temporelle de l’esprit. » 1197 Ainsi, le corps incarne l’esprit. 
Le corps représente l’être humain « dans sa manière d’être là dans le monde, il réunit donc les 
conditions pour aller vers ce qui est sans condition ». En effet, Dürckheim fait une distinction entre 
le corps que l’on a et le corps que l’on est. Le premier considère le corps comme « un objet ou une 
propriété », comme « quelque chose de matériel, de physique, séparé de l’esprit, de l’âme ». Le 
corps que l’on a éveille en nous une conscience particulière qui cherche la santé, l’efficience; le 
corps est un instrument qui doit bien fonctionner et être à notre disposition. La conscience du corps 
que l’on a est dirigée vers la santé et la beauté. Tandis que la deuxième vision diverge totalement, 
dans le sens que ce corps est « notre manière d’être là en tant que personne, la façon d’être là dans 
                                                 
1195 Maryline DARBELLAY. Karlfried G. DÜRCKHEIM […], p. 34. 
1196 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance […], 152-153. 
1197 Citation de Rahner sans références. Alphonse GOETTMAN et Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Dialogue sur le 
chemin initiatique, p. 83. 
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le temps et l’espace, ici et maintenant ».1198 Cela veut dire l’ensemble des gestes par lesquels le 
sujet s’exprime et se présente. Il s’agit d’une conscience orientée vers la transparence du sujet au 
noyau transcendant. Ainsi, « le corps dans sa forme, son attitude et toute sa dynamique est 
l’expression du devenir de la personne, toujours en voie de transformation ».1199 D’ailleurs, le sujet 
est vraiment dans son centre « quand il a pris conscience de son chemin propre comme d’une vérité 
innée et d’un appel personnel, et qu’il est capable de le réaliser consciemment à travers le moindre 
geste du quotidien ».1200  
 
3. Le chemin de libération de l’Être et de transformation de la conscience 
La seule façon, selon Dürckheim, d’aider le sujet contemporain à faire face à son malaise est 
d’amorcer en lui une métamorphose qui le libère « d’une forme de pensée statique, enfermée dans 
l’univers spatio-temporel ». En retrouvant sa liberté de mouvement, « il pourra, malgré les 
obstacles extérieurs, dénouer ses blocages et, de nouveau relié à la vie spirituelle, atteindre la 
réalisation de soi-même de la maturité. C’est de l’homme en tant que personne, dans la liberté 
retrouvée de son unité avec son Être essentiel, qu’il est ici question. »1201 S’inspirant des traditions 
mystiques de l’Occident, en particulier celles de Maître Eckhart, et des pratiques méditatives de 
l’Orient, principalement celles du Bouddhisme Zen, notre auteur propose un itinéraire spirituel 
pour faire l’expérience en soi du divin et le manifester dans l’existence. Cette troisième section 
traite de la voie initiatique de Dürckheim comme chemin de libération de l’Être essentiel et de 
transformation de la conscience. Trois catégories d’ensemble et les formes spécifiques de chacune 
des catégories, ont été identifiées et feront l’objet d’une étude, selon la structure suivante :  
3.1. Un mouvement continuel de transformation en forme de spirale;  
     3.1.1. Le but recherché : maturité, transparence et forme; 
3.2. La méthode – ascèse et grâce – et les moyens requis; 
     3.2.1. Les tâches de la voie; 
     3.2.2. Les exercices sur la voie; 
     3.3.3. La pratique de la méditation; 
3.3. Le chemin vers l’unité avec son Être; 
                                                 
1198 Ibid., p. 83. 
1199 Ibid., p. 96. 
1200 Ibid., p. 95. 
1201 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance […], p. 17. 
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      3.3.1. Étapes 1 – 2 : faire l’expérience de la rencontre de soi; 
      3.3.2. Étapes 3 – 4 : faire l’expérience de la rencontre de l’Être et de l’autre; 
      3.3.3. Étape 5 : témoigner de l’Être et le manifester dans le quotidien par l’action juste. 
 
3.1. Un mouvement continuel de transformation en forme de spirale  
Dans sa manière de concevoir le processus de croissance spirituelle, Dürckheim indique qu’il s’agit 
d’un mouvement continuel de transformation de la conscience qui se développe en forme de spirale 
vers le centre de l’Être, puis du centre vers la périphérie : 
Le Chemin n’est pas linéaire, mais en forme de spirale, une spirale penchée où les 
cercles tombent dans l’obscurité et passent dans la hauteur de la lumière. À chaque 
révolution c’est plus numineux. Son mouvement continuel nous mène de la périphérie 
vers l’axe, le centre, et du centre vers la périphérie, de la surface extérieure vers la 
profondeur abyssale du noyau et de là à nouveau vers la périphérie. Sans cesse nous 
nous sentons attirés vers le centre, appelés par lui, mais en même temps envoyés 
dehors, au large. C’est le mouvement même du Souffle qui nous habite et dans son va-
et-vient permanent nous saisit tout entiers, nous pénètre des couches les plus 
extérieures vers les couches les plus profondes et des couches les plus profondes vers 
celles qui sont extérieures, il nous « hominise » et nous divinise…1202 
 
Néanmoins ce mouvement incessant de va-et-vient nous ouvre aussi les portes de l’humanité et du 
cosmos. À partir de notre centre, nous entrons en relation avec tout ce qui nous entoure, les autres, 
la nature, de leur périphérie vers leur propre centre. De fait, l’Être qui est en nous reconnaît l’Être 
qui se trouve chez les autres et qui est différent de nous, ce qui permet de tisser au-delà des 
divergences apparentes des liens mystérieux de parenté profonde. Chaque être reflète la présence 
en son fond de son propre Être qui désire se manifester. De plus, il est possible de « nous laisser 
happer par la surface et y rester accrochés pour notre plus grande perte. Le mouvement ne tolère 
aucune stagnation ni fixation, il est lâcher-prise et passage, mort et naissance… Nous n’avons 
qu’une chose à faire : résister à la tentation d’orienter nous-mêmes le Chemin. » Et une fois qu’on 
est sur le Chemin, « il nous saisit et ne nous demande rien d’autre qu’une obéissance 
radicale… »1203 
 
                                                 
1202 Alphonse GOETTMAN et Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Dialogue sur le chemin initiatique, p. 141-142. 
1203 Ibid., p. 142. 
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3.1.1. Le but recherché : maturité, transparence et forme 
Pour Dürckheim, il s’agit aujourd’hui de transformer la personne en la délivrant de la domination 
du moi profane, enraciné dans la conscience objective, et de la guider dans un processus pratique 
d’éveil à une nouvelle conscience, la conscience sensitive. La voie initiatique est donc un exercice 
de transformation de la conscience « dont le but est la manifestation de l’ÊTRE dans l’existence 
humaine ».1204 Notre auteur met en lumière trois notions qui expliquent le but de la démarche et sa 
nature spirituelle : 1) la maturité de la personne, 2) la transparence de la transcendance et; 3) la 
réalisation d’une forme conforme à son Être essentiel.  
 
La maturité de la personne 
Dûrkcheim distingue trois degrés d’autonomie dans l’existence humaine qui font progressivement 
acquérir plus de conscience. La voie de la maturité est celle de la liberté associée à la troisième 
étape. Le premier degré de liberté est caractérisé par le signe de l’amour de la Vie dans sa 
plénitude.1205 Au second degré, le sujet entre dans le domaine de l’ordre exemplaire de la Vie, « du 
dessein qui la porte vers une forme parfaite ».1206 Le troisième degré de liberté est le fruit d’une 
maturité dans laquelle le sujet se laisse conduire à l’unité de l’Être surnaturel qui embrasse toutes 
choses et efface les contraires.1207 Cette unité « engendre l’aspiration vers le Tout, vers l’union 
avec soi-même, avec le monde et avec Dieu ».1208  
 
                                                 
1204 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance […], p. 142. 
1205 À cette étape « le combat pour la liberté consiste surtout à rechercher une vie heureuse et animée ». Ibid., p. 27. 
1206 C’est alors que le sujet est capable « de dépasser sa nature et son moi, pour se consacrer sans relâche au service 
d’une œuvre ou à celui de la communauté ». Cependant, « si cette liberté fait de lui une personnalité spirituelle, elle 
n’engendre pas encore chez lui le plein état de personne », c’est-à-dire d’un sujet intégré. Quand le sujet cherche à 
servir la communauté et les valeurs du vrai, du bien et de la beauté, « la liberté qui s’exprime n’est pas encore nullement 
la forme de liberté la plus profonde à laquelle il est destiné ». Ibid., p. 27-29. 
1207 « Ici la liberté est un état d’âme où, en intime union avec l’ÊTRE au-delà de tout objet, celui qui abolit tous les 
contraires, il est libéré de l’inévitable “ou bien ou bien” des contraires qui règnent dans l’univers de son moi. C’est 
lorsque l’homme réussit à vaincre et à dépasser l’opposition entre vie et mort, absolu et contingent, esprit et nature, 
valeurs intemporelles et existence historique, entre destin en ce monde et Être surnaturel, et alors seulement, qu’il est 
libre au sens de personne. Il devient vraiment une “personne” dans la mesure où il est capable de goûter la “coincidenzia 
oppositorum”, où il est passé au-delà de l’opposition, en lui-même, du Soi divin et de l’existence historique et trouve 
l’harmonie entre son moi profane et son Être essentiel. » Ibid., p. 29-30. 
1208 Selon notre auteur, « le chemin de cette troisième liberté passe par l’expérience de la transcendance présente en 
notre Être essentiel. La porte de la liberté de la personne, celle qui mène à l’état de maturité, est l’expérience de l’ÊTRE, 
la “grande expérience”. » Le sujet devient une personne « dans la mesure où, intégré à l’ÊTRE, il est capable de 
répondre à son appel et de témoigner de sa présence, consciemment et en toute liberté dans son existence temporelle ». 
L’expérience de l’Être surnaturel en nous n’est possible que par celle de notre propre Être essentiel. « Et, inversement, 
on ne peut découvrir celui-ci que si l’on a éprouvé la présence de l’Être surnaturel qui bouleverse et abolit l’existence 
centrée sur le moi. » Ibid., p. 30-31. 
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La maturité de la personne est un concept clé chez Dürckheim qui exige autre chose qu’un avoir 
(possessions), un savoir (connaissances) et un pouvoir (capacités) étendus; elle est plus qu’une 
morale sûre, plus que la profession d’une foi religieuse. Elle implique une métamorphose de tout 
l’être humain, « grâce à un enracinement conscient dans l’ÊTRE, vécu en personne responsable ». 
Celui qui est parvenu à la maturité ne possède, ne sait et ne peut pas plus que l’immature, « mais il 
est plus que celui-ci ». Pour Dürckheim, la seule façon d’aider le sujet contemporain à faire face à 
son malaise est de l’amener à devenir « majeur », c’est-à-dire le mettre, en dépit de toutes 
difficultés, sur la voie pour en faire un sujet « qui, intégré à son Être essentiel et par là même lié à 
la Vie surnaturelle, atteigne sa maturité de personne ». La majorité dont parle Dürckheim repose 
sur la maturité du sujet humain qui non seulement peut faire ce qu’il veut mais il a le droit d’être 
dans le monde ce qu’il est profondément, « c’est-à-dire par son Être essentiel, par Dieu, celui qu’il 
désire et doit être ». C’est une aspiration humaine fondamentale d’origine céleste qui habite l’être 
humain. La maturité consiste à « lui devenir conforme, la manifester dans le monde de l’origine 
terrestre, dans la connaissance, la création et l’amour ».1209 Pour Dürckheim, « ce pouvoir d’être 
ce que l’on est vraiment, un être authentique » conforme à son Être essentiel constitue le grand 
thème de notre époque.1210  
 
Être majeur signifie, en premier lieu, « prendre sur soi le joug de cette liberté où l’homme renonce 
à son propre vouloir et fait sa volonté personnelle de ce qu’il perçoit, en une expérience profonde, 
comme la vision et l’exigence de son Être Essentiel. Être majeur, c’est assumer avec confiance une 
utilisation juste de sa liberté personnelle. » En second lieu, le sujet est majeur lorsque son 
enracinement dans l’Être lui permet de faire l’expérience de la transcendance qui est pour lui une 
connaissance dont la manifestation se renouvelle à chaque instant. Le fruit de cette maturité acquise 
se manifeste par « une vie conforme à sa vocation ».1211 Cela veut dire non seulement en se 
comportant librement dans le monde, mais en assumant aussi « la liberté de rendre témoignage à 
son propre Être essentiel et à l’ordre transcendant qui lui est lié ».1212 En troisième lieu, le sujet est 
majeur quand il est capable, « par la décision qui l’engage envers la vérité contenue dans son 
expérience transcendante, d’obéir à l’appel de l’ÊTRE au-delà du temps et de l’espace » qu’il 
                                                 
1209 Karlfried Graf DÜRCKHEIM, L’homme et sa double origine, p. 54-55. 
1210 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance […], p. 17. 
1211 Karlfried Graf DÜRCKHEIM, L’homme et sa double origine, p. 55. 
1212 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance […], p. 17. 
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témoigne de son Être essentiel dans sa condition humaine.1213 En quatrième lieu, il s’agit de 
manifester la vie surnaturelle par le constant « meurs et deviens » de son univers. Cela implique de 
faire preuve de la liberté essentielle du sujet en faisant face à son destin historique et en acceptant 
la souffrance comme la porte qui ouvre à une autre dimension. Cette maturité apparaît seulement 
lorsque, confronté à des situations-limites, le sujet résiste à la tentation de trahir son Être essentiel 
par la fuite. Il accepte de traverser avec courage les périodes sombres de la vie et « de regarder sans 
voile la réalité du monde et de la laisser venir vers lui, sans crainte, telle qu’elle est ». Grâce à son 
union à l’ÊTRE, le sujet majeur se défie de lui-même, se dessaisit « des idées arrêtées sur le monde, 
sur son prochain et sur Dieu ».1214 En dernier lieu, le sujet majeur « garde sa fidélité à l’ÊTRE » et 
reste guidée exclusivement par le devoir fondamental qui l’engage et qui se révèle, pour lui, « à 
travers toutes les circonstances de la vie, sans exception ».1215 Il s’agit de se remettre sans cesse en 
marche car la vie supérieure cachée par la conscience objective, ne s’épanouit que dans un 
renouvellement créateur et libérateur. Alors le sujet est majeur quand la roue de la métamorphose 
ne s’arrête jamais pour lui et qu’il incarne l’idée de Maître Eckhart : « l’Être de Dieu est notre 
devenir » dans laquelle « se réalise en un “oui” à l’éternel “meurs et deviens” ».1216  
 
                                                 
1213 Karlfried Graf DÜRCKHEIM, L’homme et sa double origine, p. 55. 
1214 L’immaturité, au contraire, se présente chaque fois que le sujet opte pour une harmonie superficielle contre les 
forces profondes qui l’inquiètent, ou qu’il décide en faveur du pôle horizontal contre la soumission au pôle vertical. 
« L’immaturité, dit Dürckheim, se reconnaît lorsque tous les moyens sont bons pour subsister et que, par amour de sa 
tranquillité, on préfère au conflit une paix douteuse. Ou bien encore quand on justifie le mensonge à soi-même par la 
fidélité à des conventions sans valeur essentielle. De même lorsque l’individu n’accepte la société que si elle le protège 
ou l’épargne, ou lorsqu’il invoque abusivement sa foi religieuse pour se réfugier dans une fausse humilité. » (p. 56). 
Ibid., p. 57. Par ailleurs, nous avons vu que le sujet développe des formes d’adaptation contraires à son Être essentiel 
afin d’éviter la souffrance et les conflits, et assurer une certaine sécurité. Quand ces fausses adaptations deviennent 
chez lui « une seconde nature, elles l’empêchent, tout comme les mécanismes de défense névrotiques qui faussent sa 
nature, de se réaliser en son Être essentiel ». Pourtant, lorsque « l’impossibilité d’être soi-même rend la souffrance 
insupportable, l’homme est prêt à risquer le saut dans l’inconnu qui brise ses liens et lui ouvre la porte d’un nouvel 
univers ». Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance […], p. 18. 
1215 Dürckheim poursuit : « La finalité de la vie n’est pas de dominer le monde dans le contingent, ni de fuir le 
contingent du destin naturel en s’évadent dans l’absolu ». C’est, au contraire, « dans le domaine de connaissance et 
d’action dont on est responsable, de rendre l’existence historique, dans toute sa contingence et son imperfection, 
transparente à l’ÊTRE ». Karlfried Graf DÜRCKHEIM, L’homme et sa double origine, p. 57. 
1216 Citation de Maître Eckhart sans références. Ancré dans la profondeur de l’Être surnaturel au-delà du temps et de 
l’espace, le sujet « peut dominer la peur de souffrir, toujours renaissante, du moi » puisqu’il ne voit pas « dans une 
harmonie sans souffrance le critère du bien et dans l’absence de conflits la valeur suprême ». Celui qui accepte les 
épreuves, vit sa souffrance et progresse grâce à elle en tire au contraire de fruits de maturation. Son contact avec la 
profondeur de l’Être surnaturel sont des occasions « de fondre chaque fois de nouveau ce moi dans l’unité. Sous le 
signe d’une transparence croissante à la transcendance, sa personne, comblée et régénérée par la profondeur libératrice 
du Soi, peut ainsi, dans toutes ses faiblesses, supporter, former et maîtriser l’existence dans le monde. » Ibid., p. 57-
58. Précisons que pour Dürckheim, le Soi représente le Soi divin, l’Être surnaturel. Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La 
voie de la transcendance […], p. 30. 
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Ainsi, le chemin qui mène à la maturité nécessite l’ouverture et le développement d’une « culture 
de l’expérience intérieure », celle qui conduit à la liberté personnelle par la présence de l’Être 
surnaturelle.1217 Devenir une personne implique l’intégration de la réalité séculière à la réalité 
transcendante, de même que le passage de la conscience objective à la conscience sensitive. C’est, 
en bref, quand elle a réussi son enracinement dans l’expérience de la transcendance et qu’elle l’a 
affermie par une résolution constamment renouvelée; la personne est en mesure de diriger sa vie 
selon la destinée qui est vraiment la sienne en assumant l’inacceptable. Elle est devenue capable 
« de choisir, par une décision ferme, la réalité de son expérience ». C’est ainsi qu’au sein de son 
existence historique elle témoigne du vrai Soi qui apparaît dans le « meurs et deviens » du monde 
même. Quand la personne a « le courage d’affronter les zones d’ombre de sa vie », grâce à la 
fermeté de résolution qui lui vient de l’Être surnaturel et à sa fidélité envers lui, elle peut s’avancer 
vers n’importe quelle situation.1218  
 
La transparence de la transcendance 
Selon Dürckheim, « quand l’existence humaine progresse conformément à sa destinée et à sa 
mission, elle se réalise dans la transparence. Grâce à elle l’homme et l’univers permettent à la vie 
surnaturelle, présente en eux de se révéler ». La notion de transparence représente quelqu’un qui, 
en son Être essentiel, est transparent grâce à ce qu’il peut justement laisser transparaître. Pour saisir 
ce concept comme « un état de l’être humain en tant que personne », on doit avoir atteint un certain 
niveau humain. « Ce niveau peut être inné, il peut aussi exprimer une maturité acquise pendant la 
vie présente. » Cela signifie que la transparence est le fruit d’un développement humain par lequel 
« la dimension de profondeur de l’Être essentiel rayonne à travers la conscience du moi ». Cette 
qualité fait apparaître ce qui transcende les limites du moi profane et de la conscience naturelle. Il 
s’agit de faire rayonner son Être essentiel à travers la conscience du moi, ce qui constitue un 
élément indispensable à l’accomplissement de soi en tant que personne humaine. Atteindre l’état 
de transparence à l’Être surnaturel, « tels sont le sens, le but et le fruit d’une réalisation de soi-
même conforme à la destinée humaine. C’est le but de la maturité. »1219 Le sujet en état de 
transparence manifeste l’unité de l’Être surnaturel, laissant voir la personne authentique qui révèle 
l’Être essentiel.  
                                                 
1217 Ibid., p. 34. 
1218 Ibid., p. 40-41. 
1219 Ibid., p. 43-45. 
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La transparence assume plusieurs fonctions sur le chemin initiatique. Premièrement, elle fait 
prendre conscience de ce qui peut être déformé et fait en sorte que « la persona et ses fausses 
façades s’effondrent. Elle est force de transformation, vivifiante et libératrice, dont l’influence agit 
sur toute action ou non-action ». Deuxièmement, lorsque « cette conscience de soi de la VIE 
parvient à percer » chez un sujet, il réussit peu à peu à se libérer d’un monde où son moi profane 
s’était égaré. Nous avons vu qu’en s’appuyant sur lui-même, il s’identifie à la seule conscience de 
son moi profane et se trouve ainsi séparé de l’Être essentiel. Cette séparation constitue la source 
d’une souffrance contemporaine qui déclenche le processus qu’exige la transparence, c’est-à-dire 
« l’ouverture progressive à l’Être essentiel présent en lui ». Troisièmement, comme la transparence 
de la transcendance est le but de la maturité humaine, elle nécessite « une intégration du moi 
profane et de l’Être essentiel ».1220 La présence de l’Être essentiel est ressentie « comme quelque 
chose de suprahumain qui parle et agit en nous. Plus l’homme s’éloigne, par son moi profane, de 
son Être essentiel, plus la souffrance qui en résulte le remet sur sa trace. Il le percevra alors comme 
la conscience absolue d’une exigence irrésistible, mais aussi comme une force de délivrance. » S’il 
obtient la grâce de la grande expérience, il pourra éprouver la présence en lui-même de l’Être 
essentiel, le témoin de l’Être surnaturel, dans sa plénitude, son ordre et son unité. Quatrièmement, 
la transparence implique « la capacité de percevoir, au plus intime de soi-même, l’Être essentiel 
mais aussi celle d’accueillir sa force de transformation ». Il importe non seulement d’« entendre la 
promesse de l’Être essentiel » mais de « reconnaître son exigence ».1221 Cinquièmement, 
progresser vers un état de transparence croissante à son Être essentiel est un signe des progrès 
accomplis sur la voie pour devenir authentique et témoigner de la présence de l’Être surnaturel 
dans le monde.1222 Sixièmement, la transparence peut être vécue comme un engagement envers 
l’Être surnaturel, et aussi comme la promesse d’une nouvelle relation au monde. Détaché de la vie 
matérielle, « le monde objectif ouvre à l’homme uni à la profondeur de l’ÊTRE ses richesses 
créatrices potentielles ». Septièmement, faire le passage d’un moi orienté vers le monde à un niveau 
                                                 
1220 Ibid., p. 45-46. 
1221 Ibid., p. 47. 
1222 « Elle prouve que le moi s’est articulé sur l’Être essentiel, qu’il a pris conscience de son indépendance à l’égard 
du monde et de la présence de l’ÊTRE en lui. L’homme devient ainsi lui-même non seulement par la manifestation de 
l’ÊTRE mais aussi par l’intégration de son Être essentiel et de son moi profane, et celle-ci est la condition préalable 
de la transparence. » Cette transparence est un état de l’homme intégral où, « en son moi profane translucide à l’Être 
essentiel, il est capable de lui porter témoignage dans le monde. La force mystérieuse et agissante du Soi croissant vers 
sa propre réalisation tend vers cette attitude de l’homme dans son intégralité, et la transparence actualise une 
potentialité qui est à la fois bonheur et engagement. » Ibid., p. 48. 
287 
 
conscient de personne permet à l’être humain, « grâce à la transparence qu’il apporte, de résoudre 
leurs oppositions dans la sérénité, sans favoriser un des aspects de lui-même aux dépens de 
l’autre ».1223 Surmonter l’opposition des pôles contraires est, pour Dürckheim, « le résultat d’un 
processus de réalisation de la personne ».1224 Ce qui se trouve au-delà des limites de la conscience 
rationnelle, ne peut être accessible par les moyens valables à l’intérieur de ces frontières. En effet, 
il faut faire un saut dans notre manière d’être au monde, ce qui représente une véritable 
transformation sur le chemin de la maturité.  
 
La transparence, selon Jean Gebser, « est la forme de manifestation du spirituel ».1225 Comme le 
souligne Dürckheim, des gens très intelligents peuvent ne pas être spirituels, car il leur manque la 
transparence. Une intelligence développée ne garantit pas le sens du spirituel. Bien souvent, la 
femme ou l’homme spirituel dérange celui qui s’appuie sur son intelligence puisqu’il remet en 
question son existence, sa vision du monde. « La transparence, dit-il, nous fait pressentir la 
présence de la Vie surnaturelle agissant en ce monde comme un rayonnement au-delà de tout 
agir. »1226 Le rayonnement associé à la transparence a toujours « un caractère de pureté, de 
fraîcheur et de profondeur » alors que le faux rayonnement vient du moi qui a pris la place de l’Être 
essentiel. Le faux rayonnement est une lumière qui éblouit mais n’éclaire pas. L’adulte prisonnier 
de son moi profane se laisse facilement tromper par la fausse lumière. Bien qu’elle soit agréable et 
séductrice en apparence, cette lumière est froide et sans cœur. C’est pourquoi lorsqu’on rencontre 
le faux rayonnement chez certains gens, « sous l’apparence de plénitude percent l’indigence et le 
vide, sous le contact et la chaleur simulés il n’y a qu’une distance glacée et une solitude 
désolée ».1227 Ce sont bien souvent des séducteurs nés.  
 
Si la transparence progresse lorsque le sujet se trouve sur la voie du devenir de la personne, il 
découvre à un moment ou l’autre « la signification du corps en tant que reflet de la connaissance 
et moyen de réaliser l’état de transparence de la personne ». Au fil du temps, il y a donc une 
transformation dans sa conscience et dans sa manière de concevoir son corps. Le corps n’est plus 
                                                 
1223 Ibid., p. 49. 
1224 Ayant dépassé ces oppositions, la personne peut dire d’elle-même « l’œil qui me voit et celui par lequel je vois 
sont un seul et même œil » (p. 51). Ibid., p. 50. 
1225 Jean GEBSER [sans référence], cité par Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance […], p. 60. 
1226 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance […], p. 66. 
1227 Ibid., p. 67-69. 
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considéré simplement comme un instrument permettant « une façon d’être-dans-le-monde sûre, 
efficace et sans heurts », mais il est beaucoup plus. Le corps que l’on a cherche à remplir certaines 
fonctions alors que le corps que l’on est désigne plutôt le sujet lui-même dans sa façon d’être « là », 
dans l’espace et le temps. Cette manière d’être présent « peut être fausse ou juste, conforme à son 
destin sur la voie ou contraire à elle ». Pour Dürckheim, il s’agit d’apprendre « à nous percevoir 
par rapport à la voie intérieure, c’est-à-dire à la transparence ». C’est pourquoi « l’expérience 
intérieure du corps, de sa disposition, de son comportement, de ses tensions et de sa détente, de ses 
attitudes et de ses gestes, etc., sont des points de départ d’un travail sur soi-même ». La réalisation 
de la transparence désigne avant tout la transformation à travers le corps. Il s’agit d’acquérir une 
« forme transparente, une transparence de la forme ».1228 L’opposé se manifeste, soit par un 
durcissement, une tension et une forme crispée, soit par un relâchement, un laisser-aller qui rendent 
toute forme impossible. « Acquérir la transparence du corps que l’on est comme personne, exige 
une longue maturation. »1229 Le fruit de la maturité du corps au sens initiatique est une renaissance 
par l’Être essentiel, ce qui présuppose la grande transparence. Comme nous le verrons plus loin, 
Dürckheim propose des moyens de développer « un sens de perception intérieure du corps en tant 
que miroir et instrument sur la voie vers la transparence ». Travailler sur ces mauvaises positions 
passe toujours par l’enracinement dans le « centre juste ».1230 
 
La réalisation d’une forme conforme à l’Être essentiel 
Rappelons que Dürckheim entend par Être essentiel « la façon individuelle dont nous participons 
à l’ÊTRE qui est au-delà de l’espace et du temps tel qu’il veut se manifester en ce monde. Par cet 
Être essentiel inné en lui, l’homme se sent constamment poussé, à la fois par devoir et par nostalgie, 
à la réalisation de lui-même en une forme déterminée, à travers laquelle l’ÊTRE puisse apparaître 
sans déformation dans son existence terrestre. » Cela implique une parfaite concordance entre ce 
qu’il « est » et désire être par son Être essentiel, et ce que lui permettent les conditions 
existentielles. Pour notre auteur, l’image intérieure représente « cette réalité qui, à travers tout 
                                                 
1228 Ibid., p. 71-73. 
1229 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’homme et sa double origine, p. 143. 
1230 « De cet enracinement dépendent les progrès vers l’attitude adéquate grâce à laquelle l’homme, libéré de l’emprise 
du moi, toujours anxieux de sa sécurité, peut devenir transparent à l’ÊTRE qui tend à se manifester par lui, transparent 
au mouvement incessant de la route de transformation et prêt à accueillir, en ce monde même l’ÊTRE présent en son 
Être essentiel comme expérience, rayonnement et dynamique. » La permanence de ce mouvement permet de réaliser 
la forme correspondant à l’image intérieure qu’il est appelé à incarner dans son existence. Karlfried Graf 
DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance […], p. 74. 
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changement et tout devenir, demeure facteur individuel d’unité tout à la fois appel, exigence et 
aspiration vers une certaine forme ».1231 Cette image intérieure correspond chez la personne à son 
Être essentiel.  
 
D’ailleurs, selon Dürckheim, tout être vivant incarne, d’une manière qui lui est propre, l’Être 
surnaturel qui l’habite et la réalise plus ou moins parfaitement selon les circonstances qu’il 
rencontre.1232 La situation est différente chez l’être humain puisqu’il est un être conscient et il 
exerce, de manière consciente ou non, une influence positive ou négative sur son devenir. Pour que 
l’accomplissement de soi se réalise, il est nécessaire qu’il réponde quotidiennement à l’appel de 
son Être essentiel. C’est par la réponse à cet appel et par l’obéissance à sa mission que l’être humain 
devient une personne consciente de soi et du monde en qui peut résonner l’Être surnaturel créateur 
et libérateur, celui qui l’engage et lui donne sa forme individuelle. Comme « elle n’est pas 
seulement un don, mais une tâche », sa réalisation nécessite une coopération consciente du sujet 
pour parvenir à la transparence qui lui est destinée et assignée. Dürckheim entend par forme de 
l’homme, « la façon dont son image intérieure est “là”, présente en ce monde. Il s’agit ici de 
l’homme intérieur et de son aspect extérieur. Non pas seulement de son corps visible dans l’espace 
mais de sa personne dans son intégralité. C’est l’homme dans l’unité des gestes dans lesquels il se 
vit, s’extériorise et s’exprime par son corps. »1233 Selon les circonstances, la façon d’être présent 
peut être plus ou moins conforme à l’image intérieure. Le but de tout exercice sur la voie initiatique 
est de permettre le témoignage direct de l’Être essentiel, en s’efforçant d’exprimer l’image 
intérieure, d’une façon consciente et inébranlable, par des gestes « purs ». 
 
D’après Dürckheim, « la manifestation de l’ÊTRE dans l’Être essentiel de l’homme ne peut jamais 
apparaître que dans le mouvement du devenir. La forme optimale de celui-ci chez l’homme serait 
que, grâce à une progression jamais interrompue sur le chemin de la maturité et de la 
transformation, l’ÊTRE puisse apparaître avec une pureté de plus en plus grande à travers 
                                                 
1231 Ibid., p. 79. 
1232 La réalisation de l’image intérieure est entravée, chez tous les êtres vivants, par des facteurs extérieurs, mais aussi 
chez l’homme, par des facteurs intérieurs. Dans le cas des plantes et des animaux, ceux-ci ne s’opposent pas « à la 
réalisation de leur image imposée par les lois de la vie et celles de leur nature. Ils la laissent simplement produire leur 
croissance, leur maturation et leur fruit. La “forme” signifie ici la structure, la conformation visible et vivante de leur 
destin. » Ibid., p. 80. 
1233 Ibid., p. 80-81. 
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l’individualité humaine. »1234 En d’autres termes, c’est dans un perpétuel renouvellement que le 
sujet peut témoigner de la manifestation de l’Être surnaturel dans l’existence, alors que la nature 
de sa conscience favorise une forme fixe, contraire à tout mouvement de transformation. Être là de 
la façon juste signifie être présent comme un être porteur d’une conscience humaine. Le sujet, être 
conscient, « ne devrait pas altérer l’ÊTRE mais lui devenir-forme ».1235 Voilà pourquoi « sa “forme 
de moi” doit devenir transparente à la loi du devenir, venue de son Être essentiel, pour réaliser la 
forme correspondant à son image intérieure. C’est un long processus, plein de renoncements et de 
sacrifices. Car, toujours de nouveau, le devenu doit être abandonné. »1236 Ainsi, une forme juste est 
le chemin conforme à l’Être essentiel.1237  
 
La maturation sur le chemin de la réalisation de soi permet de découvrir, à travers les attitudes et 
les mouvements du corps, s’il y a conformité ou non, aux exigences de l’image intérieure.1238 Étant 
donné qu’il est transparent à son Être essentiel, le sujet est ouvert à lui et peut lui rendre témoignage 
quelles que soient les circonstances et affronter le monde avec calme, sérénité et bonté. Le 
processus de métamorphose conforme à l’Être essentiel donne aussi au sujet une autre forme dans 
son corps physique.1239 Une forme juste par l’Être essentiel est aussi une forme vivante distincte. 
Cela implique pour Dürckheim la prise de conscience qu’une forme parfaite n’est pas réalisable, 
car elle ne fait pas partie du destin humain.1240 Si l’homme reconnaît sa réalité historique, s’accepte 
                                                 
1234 Ibid., p. 83. 
1235 La nature de sa conscience orientée vers le « défini » devient rigide et statique, ce qui l’amène à se construire une 
carapace, à s’y fixer et s’y enfermer. Mais ce durcissement s’oppose à la vie surnaturelle qui lui est innée. Ibid., p. 84. 
1236 Ibid., p. 84. 
1237 D’ailleurs, parler de transparence signifie « qu’on laisse apparaître non une image mais le chemin pré-dessiné des 
degrés de la maturation. L’image intérieure donnée avec l’Être essentiel est le chemin intérieur. » Nous avons vu que 
la pression des circonstances et le besoin de s’affirmer font naître chez l’adulte des « formes d’adaptation » contraires 
à son Être essentiel qui deviennent des habitudes et engendrent un grand nombre de troubles physiques et psychiques. 
De fait, « ces mauvaises habitudes arrêtent la roue de transformation et empêchent la maturation de la personne ». 
Selon Dürckheim lorsque ces « solutions de rechange » s’installent et deviennent « invétérés et rigides », apparaissent 
les troubles durables qu’on appelle névroses. Ibid., p. 85.  
1238 « Les gestes, le tonus, la respiration, toutes les façons d’être et de se mouvoir révèlent infailliblement la relation 
de l’homme, dans sa situation entre ciel et terre, avec le monde et avec lui-même. L’attitude physique juste montre 
que, sans se crisper, il est toujours en mesure d’aller vers le monde tel qu’il est ou de le laisser venir à lui. » Ibid.,  p.  86. 
1239 « Le tonus s’équilibre, la respiration se modifie, l’ensemble de l’attitude devient plus libre. Un nouveau centre de 
gravité est atteint. Il concerne non seulement le corps mais l’homme tout entier. Avec l’éveil ou l’affinement d’une 
nouvelle conscience de la forme du devenir qui convient à l’Être essentiel, l’homme acquiert un sens plus délicat, non 
seulement de sa forme corporelle mais aussi de sa matérialité. » Ibid., p. 86. 
1240 En effet, dit Dürckheim : « 1) parce que le processus de maturation ne se termine jamais; 2) parce que la conscience 
du moi et du monde, qui recherche le définitif, travaille toujours contre la forme de devenir en harmonie avec l’Être 
essentiel; 3) parce que notre corps de destin, mille fois blessé, grandit dans des circonstances historiques de temporalité 
et ne peut jamais être en “concordance” totale avec son Être essentiel ». Ibid., p. 86-87. 
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en elle et supporte le poids de son passé et des échecs qu’il a vécus, il peut poursuivre ses efforts 
vers la réalisation de son image intérieure qu’il doit atteindre grâce à la formule de l’Être essentiel 
en devenir.1241  
 
La forme est un concept philosophique très chargé, et pour Dürckheim ce mot n’est pas juste de 
l’ordre du contenant, la forme rejoint l’attente de l’Être essentiel inné. J’attends ce qui me forme, 
ce que je suis vraiment. Le sujet parvenu à la maturité est dans une « forme sereine », car il a 
abandonné son moi et qu’il est centré dans son Être essentiel.1242 C’est comme s’il y avait quelque 
chose de vocationnel dans le mot forme. Ayant développé une attitude d’autonomie à l’égard de la 
bienveillance du monde extérieur et de la considération d’autrui, il s’appuie sur lui-même et sa 
façon d’être là exprime la liberté intérieure. Sa conscience de soi est le fruit de son enracinement 
dans l’Être surnaturel et non pas le résultat d’une position assurée dans le monde. 
 
3.2. La méthode – ascèse et grâce – et les moyens requis 
Le processus de transformation pour devenir une personne intégrée suppose un travail inlassable 
sur soi, jusque dans les moindres mouvements pour devenir transparent. Pour Dürckheim, 
l’expérience du divin est, bien sûr, « un don de la grâce et jamais le résultat d’un effort volontaire; 
mais l’homme doit s’y préparer activement, demeurer dans le processus de la transformation et un 
état de vigilance continuelle ».1243 D’ailleurs, le chemin débute quand le disciple a tout abandonné 
et qu’il a franchi deux étapes principales de son évolution : 1) la formation du moi existentiel 
(2e degré), « celle où tout tournait autour de son égo, l’égocentrisme »; 2) la formation du moi 
profane (3e degré), « celle où tout tournait autour de l’autre, une œuvre ou les valeurs d’une 
communauté ». C’est alors qu’il entre dans une troisième étape, la découverte de l’Être essentiel 
(4e degré) « où tout tourne autour du divin » et l’intégration du moi profane dans l’Être essentiel 
(5e degré), « de la transformation en une personne déifiée ». À partir de ce moment les deux 
première étapes, « l’engagement envers soi-même et l’autre ou le monde, prennent un visage de 
                                                 
1241 « L’image intérieure de l’être humain et de son individualité essentielle se réalise dans la matérialité du corps de 
destin dans la mesure où elle s’impose à lui et le transforme. L’image humaine s’accomplit quand l’homme s’efforçant 
vers la perfection de ce corps de destin, l’accepte tel qu’il est à sa disposition, dans son devenu et sa contingence, et 
lui permet de devenir transparent à l’ÊTRE. » Ibid., p. 87. 
1242 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’homme et sa double origine, p. 143. 
1243 Alphonse GOETTMAN et Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Dialogue sur le chemin initiatique, p. 140. 
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nature radicalement différente ».1244 Pour le disciple, le chemin signifie un don total et sans 
condition à la suite du Maître éternel, le Christ intérieur. Le chemin est constitué de deux étapes. 
D’une part, « le lâcher-prise progressif et l’accueil de la nouvelle vie – l’exercice de la 
transformation pour la transparence, c’est le chemin vers le Chemin. D’autre part, c’est l’homme 
lui-même devenu Exercice et Chemin, il a atteint la grande Transparence qui permet au divin de se 
manifester sans résistance. »1245  
 
La voie initiatique, selon Dürckheim, est le chemin de l’exercice, « du travail sans fin sur soi-
même » destiné à créer les conditions, les dispositions favorables à l’expérience de l’Être. Les 
moyens requis comprennent essentiellement trois volets : 1) les trois tâches de la voie; 2) les 
exercices sur la voie; 3) la pratique de la méditation. Le travail initiatique ne consiste pas à 
développer un savoir-faire, mais plutôt un  savoir-être. Il s’agit ici d’accepter et de recevoir, 
d’écouter attentivement, de laisser advenir, venir à soi, une vérité qui dépasse la réalité existentielle 
du moi profane et pousse à une certaine transformation de soi. C’est un chemin qui nécessite 
l’attention et la prise au sérieux de l’expérience et l’accueil de la réalité essentielle sur le plan 
vertical. Il faut apprendre à percevoir « le Tout Autre qui nous touche, s’ouvrir à son appel et se 
tenir prêt à assumer le devoir d’une toujours plus grande transformation qui s’impose à nous ».1246 
Cela fait partie de l’engagement sur le chemin initiatique. Pour que ce chemin s’ouvre au sujet, il 
doit cependant réussir à briser les barrières qui le tiennent prisonnier de la réalité existentielle. C’est 
un tournant dans la vie du sujet contemporain qui exige de laisser aller les capacités naturelles de 
son moi profane pour apprendre à accueillir les expériences qui s’imposent à lui comme le noyau 
de son Soi et comme l’Être du monde dont elles sont le sens même. C’est aussi s’ouvrir à l’exercice 
en apprenant à développer son aptitude à les percevoir par des exercices pratiques et en suivant 
avec méthode la voie de la transformation qu’elles impliquent.  
 
3.2.1. Les tâches de la voie 
La voie initiatique est un exercice dont le but est la manifestation de l’Être surnaturel dans 
l’existence humaine. Dürckheim distingue trois tâches principales dans le travail sur la voie : 
1) former la sensibilité au contact de l’ÊTRE; 2) apprendre à discerner les conditions favorables à 
                                                 
1244 Ibid., p. 140-141. 
1245 Ibid., p. 141. 
1246 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance […], p. 142. 
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l’expérience de l’ÊTRE; 3) écarter, par l’exercice pratique, les obstacles qui nous séparent de 
l’ÊTRE et fortifier ce qui nous lie à lui. Ainsi, l’exercice tend « à créer et établir une attitude de 
tout le corps qui permette à l’homme de rester en contact avec l’ÊTRE et aussi de le manifester 
dans le monde ».1247 
 
Former la sensibilité au contact de l’Être 
La première tâche, selon Dürckheim, consiste à cultiver la perception du transcendant, à 
« développer l’organe réceptif au numineux ». Il s’agit d’une certaine disposition pour nous rendre 
réceptifs à cette expérience : être capable de percevoir le surnaturel et être constamment ouvert à 
ces rencontres. Notre tâche est d’acquérir ce regard, « l’œil de l’Être essentiel », afin que notre vie 
relationnelle prenne une plus grande profondeur et un sens nouveau.1248 En parlant d’un « organe 
réceptif », Dürckheim n’entend pas un sens en particulier tel que l’ouïe, le goût ou l’odorat. Il s’agit 
au contraire d’une attitude fondamentale qui oriente toute la personne vers l’ÊTRE.1249 Comme les 
impressions humaines ont un sens et un caractère plus ou moins profanes ou transcendants, il 
importe de cultiver la faculté de les différencier.1250 L’éveillé à la voie initiatique perçoit ces 
paradoxes dans les expériences, tant positives que négatives. Ainsi, il peut apprendre « à mettre 
l’accent toujours davantage sur son lien avec l’Être essentiel » et demeurer sans relâche ouvert au 
numineux.1251 Toutefois, Dürckheim fait deux mises en garde des risques qui guettent le sujet 
inexpérimenté sur la voie initiatique. La fascination du numineux cache un danger car la force de 
                                                 
1247 Ibid., p. 141-142. 
1248 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 19-20. C’est un travail constant « destiné à développer et affiner 
l’organe de perception de l’ÊTRE. Il faut s’exercer à vivre et à respecter la qualité spécifique par laquelle l’ÊTRE nous 
touche – que ce soit en nous-mêmes ou dans le monde ». Notons que selon notre auteur « le lien existant ici entre 
l’ÊTRE au-delà de l’espace et du temps et l’Être essentiel marque tout particulièrement le caractère ésotérique de la 
voie ». Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance […], p. 143. Le terme ésotérisme « nous renvoie à 
la dimension spirituelle intérieure de la réalité. L’ésotérisme repose sur des expériences faites par l’homme intérieur. » 
Gerhard, WEHR. Maîtres spirituels de l’Occident, p. 11. 
1249 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 24. « C’est, dit-il, la personne tout entière qui est ouverte ou fermée 
à l’ÊTRE, elle dans son ensemble, par sa manière d’être présente, consciente du monde et d’elle-même. En fait elle 
doit être constamment portée par une façon particulière d’être tournée vers le numineux, de se tenir sans cesse en éveil 
de sorte que “l’instinct” de l’ÊTRE ne la quitte jamais. » Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance 
[…], p. 143. 
1250 On peut, par exemple, se sentir plus ou moins centré, calme, équilibré, présent, ou au contraire perturbé, décentré, 
tendu, et ces impressions peuvent se situer sur un plan existentiel ou transcendant. « Le degré positif ou négatif de ce 
que nous ressentons et traitons comme tel se mesure à notre façon de faire face aux exigences comme aux chances 
offertes par la vie ou aux exigences et aux promesses de l’Être essentiel. Une forme bien accordée au monde n’empêche 
pas la détresse causée par la séparation avec notre essence de peser sur nous, tandis qu’un échec péniblement ressenti 
sur le plan profane s’accompagnera parfois d’un sentiment de sécurité et de bonheur en l’Être essentiel. » Karlfried 
Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 25. 
1251 Ibid., p. 25. 
294 
 
son attirance peut l’entraîner « à la fuite devant la vie et devant lui-même ».1252 Par ailleurs, le sujet 
« est constamment attiré par son Être essentiel mais le lien existentiel avec son ego l’empêche de 
suivre son attirance ».1253 Résoudre ces problèmes constitue une des tâches rencontrées sur la voie.  
 
De plus, d’après notre auteur, il est nécessaire d’entretenir une éducation de la mémoire 
transcendante pour conserver le souvenir des expériences de l’ÊTRE. On doit apprendre « à ne pas 
interpréter faussement les petits fils d’or » qui font irruption dans « l’étoffe de notre vie », en les 
considérant, soit comme exceptionnels, soit comme des erreurs, mais au contraire les voir comme 
des ruptures « inclus dans le tissu qui est la base de toute chose » et que notre vision du moi profane 
rend méconnaissable.1254 Il s’agit ici de cultiver cette « sensorialité suprasensorielle » qui permet 
de repérer à travers tout ce qui apparaît dans l’existence la qualité spécifique de l’ÊTRE. C’est 
aussi apprendre «  à percevoir en cette qualité l’expression de l’essence de tous les étants », et ce 
tant au niveau des grandes expériences que des simples contacts de l’ÊTRE.1255 Néanmoins, selon 
Dürckheim, les dispositions face à ces expériences varient « selon le niveau auquel on est parvenu, 
le caractère et le fond d’expérience personnelle dont on dispose ».1256  
 
Dürckheim souligne aussi l’importance de découvrir le numineux dans le domaine sensoriel, en 
commençant par l’attention à l’égard des sens durant la méditation, un exercice fondamental que 
nous explorerons plus loin. L’éducation des sens donne accès à la présence de l’ÊTRE et fait donc 
partie des exercices. Elle « ouvre progressivement l’homme à la présence de l’ÊTRE, car elle 
aiguise et affine la réceptivité à sa dimension de profondeur ». De fait, plus la souffrance du sujet 
s’intensifie, plus il devient sensible à ce qui, par moments, touche son Être essentiel. La souffrance 
contemporaine prépare le sujet « à redécouvrir le monde des sens », car c’est dans cette dimension 
de profondeur qu’il trouve « une source de vie qui l’arrache à la sèche superficialité d’une existence 
privée de sa spontanéité originelle ».1257 La souffrance cache ainsi une carence et du sens et, à ce 
                                                 
1252 Ibid., p. 22. 
1253 Ibid., p. 24. 
1254 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance […], p. 143-144. 
1255 Ibid., p. 144. 
1256 Nous avons vu que l’ÊTRE se reflète directement dans la conscience enfantine. Or, pour Dürckheim, si on parvient 
à faire revivre et intérioriser les expériences de l’ÊTRE rencontrées dans l’enfance, cela peut devenir fécond et servir 
de base efficace à un travail conscient sur le chemin initiatique. Ibid., p. 145. 
1257 D’ailleurs, de tous les temps, l’éducation des sens a été mise « au service de l’expérience transcendante, de 
l’exercice et de la transformation initiatiques ». Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 26. 
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titre, elle est donc une fenêtre ouverte sur cette dimension. Sur le chemin initiatique, « les sens 
deviennent la porte qui ouvre la profondeur et la vie s’épanouit réellement à travers eux ». Si la 
sensorialité ordinaire permet de développer l’esprit rationnel, alors « l’éducation d’une sensorialité 
supra-sensorielle est la condition d’épanouissement de l’esprit spirituel ».1258 Quand le sujet 
accorde de l’importance aux expériences sensorielles, qu’il s’arrête à ce qui le touche à travers 
elles, il pourra ainsi avoir accès au dévoilement du trésor qui y est caché. Néanmoins, Dürckheim 
fait une mise en garde contre la tentation des sens lorsque le sujet « s’y attache ou se laisse 
dévorer ».1259 Pour prévenir contre les risques de la séduction des sens, la voie implique une 
discipline de détachement et de jeûne. Toutefois, quand cette dépendance s’atténue, « la vie des 
sens acquiert une transparence qui écarte le risque d’augmenter l’attachement. Quand le supra-
sensoriel passe au premier plan, l’attrait de la sensualité perd son caractère compulsif. Sa réalisation 
devient une expression de liberté. Alors, par la transparence acquise, la qualité sensorielle a une 
chance d’atteindre le supra-sensoriel. »1260 
 
Apprendre à discerner les conditions favorables à l’expérience de l’Être 
La seconde tâche concerne le travail de discernement afin de mieux connaître les conditions qui 
favorisent l’expérience de l’ÊTRE. Le discernement concerne tout ce qui, entre le moi et l’Être 
essentiel, « fait obstacle à l’unité avec cet Être, inné en nous, et à la transparence que nous devons 
atteindre ».1261 Nous avons relevé, dans les écrits de Dürckheim, quatre conditions principales : 
1) comprendre la polarité du moi et de l’Être essentiel; 2) reconnaître les risques courus par le 
mauvais usage de la force acquise grâce à l’ÊTRE; 3) distinguer l’ombre et; 4) mieux saisir les 
degrés de l’évolution humaine au sens initiatique.  
 
Premièrement, celui qui s’exerce doit percevoir par l’expérience personnelle le rapport entre le moi 
tourné vers le monde et l’Être essentiel, son centre non contingent, qui tend à se manifester à travers 
les circonstances diverses. Il doit sentir ce qui les différencie étant appelé « à une plus grande liberté 
                                                 
1258 Ibid., p. 27. 
1259 Il ajoute: « Sans aucun doute, tout plaisir sensuel présente ces deux risques. L’éclat que les sens donnent à la vie 
devient alors un feu brûlant ou un besoin dévorant. Ce danger est encore plus grand quand l’homme n’est pas éveillé 
à l’Être essentiel. » Ibid., p. 28. 
1260 Ibid., p. 28. 
1261 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance […], p 146 
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grâce à leur intégration ».1262 Rappelons que les blocages du moi sont principalement reliés « au 
caractère statique de ses habitudes invétérées » alors que l’action de l’Être essentiel est de nature 
« dynamique et tend vers une constante transformation ».1263 Le pouvoir dominant du moi 
constitue, pour Dürckheim, un obstacle majeur sur le chemin de la transparence car le moi profane 
cherche à prendre la place centrale qui appartient de droit à l’Être essentiel. Ce pouvoir s’exprime 
par l’attitude générale de l’homme observable au niveau du corps. Pour que ce travail réussisse, on 
doit développer « un sens de perception intérieure de celui-ci en tant que miroir et instrument sur 
la voie vers la transparence ».1264 De plus, nous avons constaté que des troubles physiques et 
psychiques apparaissent quand la pression des circonstances et le besoin de s’affirmer font naître 
des formes d’adaptation non conformes à l’Être essentiel et deviennent des habitudes. Ces 
mauvaises habitudes arrêtent la roue de la métamorphose et empêchent la maturation de la 
personne1265. Par ailleurs, l’utilisation des méthodes de la conscience rationnelle ne sert à rien pour 
se rapprocher de l’ÊTRE. En effet, il est indispensable, pour le sujet en marche, de délaisser cette 
vision objective du monde et de faire le saut dans un mode nouveau de perception de soi-même et 
du monde afin d’accéder à un nouvel horizon1266. 
 
Deuxièmement, quand domine le moi existentiel, la personne risque de situer son expérience de 
l’ÊTRE sous le signe du moi, ce qui est un autre obstacle à l’évolution de l’Être essentiel. 
Dürckheim indique trois principaux risques courus par le mauvais usage de la force acquise grâce 
à l’ÊTRE : 1) un culte jouisseur des émotions; 2) une paix paresseuse; 3) l’inflation du moi. Dans 
le premier cas, la menace survient lorsque, « passé un certain seuil, l’état de conscience habituel et 
la forme de conscience liée au moi sont sur le point de se dissoudre et que, prêt à franchir ce seuil 
qui mène à l’état de personne, l’homme s’arrête à la simple jouissance d’un sentiment de 
dépaysement hors de ses limites habituelles ».1267 C’est une tentation constante, quand « l’appétit 
d’évasion spirituelle » domine et bloque le chemin à une forme juste et conforme à l’ÊTRE. Or, 
                                                 
1262 Ibid., p. 146. Il ajoute : « Nous devons aussi comprendre que cette tension ne se résout pas en sacrifiant l’une des 
réalités mais qu’elles doivent être intégrées l’une à l’autre. La bonne solution n’est pas de choisir ou bien l’une ou bien 
l’autre, mais de les fondre ensemble dans la totalité d’une forme de Vie supérieure. Ce Tout est celui de la personne 
qui prouve sa maturité en manifestant le surnaturel dans le monde, l’Être essentiel dans l’espace du moi. » Ibid., p. 34. 
1263 Ibid., p. 146-147. 
1264 Ibid., p. 74. 
1265 Ibid., p. 85. 
1266 Ibid., p. 51. 
1267 Ibid., p. 35-36. 
297 
 
constate Dürckheim, « vivre un état dont l’action est aussi brève ne représente pas encore une 
transformation », il représente plutôt une libération passagère de son moi profane.1268 Le second 
danger est une paix paresseuse, voire inutile, qui demeure sous l’emprise du moi profane. Il s’agit 
d’« une paix indolente et le repos dans l’indifférence qui ne fait rien pénétrer de sérieux dans la 
conscience. Pareille inertie, artificiellement générée, n’a rien de commun avec la paix authentique 
de l’esprit, rien de ce silence vivant qui nous relie à Dieu d’une façon perceptible, animée et 
fructueuse. »1269 Un troisième risque concerne l’inflation du moi qui se manifeste lorsque le sujet 
« se sert du contact de l’ÊTRE pour enrichir son moi ».1270 Dans une telle situation, le sujet 
inexpérimenté oublie que cette force transcendante qui l’habite lui a été donnée non seulement 
comme une grâce, mais aussi comme un devoir à remplir. Au lieu d’être humble face à ce don reçu 
pour faire croître sa vie spirituelle, il se l’approprie et accroît la puissance de son moi, ce qui par 
ailleurs risque de se retourner contre lui. Reconnaître ces trois dangers ouvre la voie à une 
authentique et totale expérience de l’ÊTRE dont le fruit est l’effacement du moi.1271 
 
Troisièmement, il s’agit de distinguer ce que l’on appelle l’ombre, c’est-à-dire « l’ensemble de tout 
ce qui n’a pas été admis à la conscience, le non-vécu, les potentialités refoulées, les réactions et les 
impulsions brisées ».1272 Pour Dürckheim, il est nécessaire d’amorcer un travail intérieur sur soi 
afin de dégager l’inconscient de ce qui fait obstacle à l’expérience et à l’éveil à la voie, en utilisant 
les connaissances apportées par la psychologie des profondeurs, notamment celles qui concernent 
le refoulement. Il s’agit ici de connaître le concept de l’ombre de manière pratique, c’est-à-dire 
découvrir cette ombre en soi-même, l’accepter et la supporter afin de purifier l’inconscient et 
                                                 
1268 La recherche d’émotions agréables est inutile sans la formation d’un noyau de nouvelles forces spirituelles au 
centre de la personne. « Cela exige une ferme décision dans le choix de la voie intérieure et la naissance d’une nouvelle 
conscience », ce qui implique d’assumer le devoir et les sacrifices qu’elle impose. Toutefois, sans un travail de 
purification intérieur en profondeur, « c’est-à-dire sans un travail sérieux sur l’inconscient, tout “succès” repose sur un 
sol chancelant car l’intégration de l’Être essentiel reste précaire ». Ibid., p. 36. 
1269 Ce silence de mort nuit à la profondeur de la Vie. Alors que « la sérénité vivante se rencontre là où rien n’arrête le 
mouvement de la Vie, c’est-à-dire de son éternelle transformation ». Ibid., p. 37.  
1270 Ibid., p. 37. 
1271 « Car, dit Dürckheim, en toute vraie rencontre avec son propre Être essentiel, l’homme n’éprouve pas seulement 
la joie d’être libéré d’un moi dominateur ainsi que des concepts, des images et des attitudes figées dans lesquels celui-
ci l’enfermait. Le fruit de l’effacement du moi lui est aussi donné et c’est la naissance d’un nouveau centre, d’un 
nouveau sujet et de son difficile devoir. Le sens et le but de l’événement qui s’accomplit dans l’authentique contact de 
l’ÊTRE ne sont pas ce qu’on y éprouve mais la transformation qu’il apporte. » Ibid., p. 38-39. 
1272 Ibid., p. 146. 
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assurer ainsi la progression sur la voie intérieure.1273 Comme le rappelle notre auteur, « la force qui 
entraîne l’homme vers la méditation naît de sa souffrance devant son absence d’unité 
intégrale ».1274 Diverses causes constituent des facteurs d’échec à la réalisation totale de l’être 
humain dont les principales sont : le refoulement des désirs et des pulsions naturels; la 
méconnaissance du féminin au profit du masculin chez la femme comme chez l’homme; la 
sexualité et l’érotisme refoulés; la répression de l’individualité créatrice; le refoulement de l’Être 
essentiel. Mais, selon lui, « le facteur d’échec décisif de cette intégralité est le refoulement de 
l’essence surnaturelle ».1275 En effet, « le noyau de l’ombre en l’homme est sa propre essence qu’il 
a empêchée de se manifester. L’Être essentiel est le véritable noyau de l’homme. » Le refus, dans 
la conscience humaine, de l’Être essentiel produit l’ombre la plus profonde qui est aussi la lumière 
primordiale refoulée. En refoulant son Être essentiel, le devenir intégral de la personne est mis en 
danger, car il est son mal intrinsèque. « Inaccepté, l’Être essentiel devient une source de 
mécontentement, de nostalgie et de souffrance inexplicables, la cause de maladies et de 
perturbations psychiques. » C’est pourquoi il est essentiel d’entreprendre un long travail de 
discernement et d’assimilation des grandes énergies potentielles de l’ombre. « La libération et 
l’intégration de la nature et de la surnature ne mènent que lentement à la réalisation du Soi 
véritable. »1276  
 
Quatrièmement, pour acquérir des vues et un discernement justes, on doit apprendre à mieux saisir 
les degrés du devenir humain. Le sujet qui vient de débuter le travail sur lui-même se situe au 
niveau du moi profane. La voie représente le tournant initiatique qui commence « par une rupture 
avec les valeurs conceptuelles figées et les comportements conventionnels ». L’homme qui décide 
de faire ce premier pas « accepte de “franchir les limites” entre sa réalité habituelle et la 
transcendance ».1277 Pour faire un pas décisif sur la voie initiatique, il s’agit de comprendre, de 
                                                 
1273 Comme l’indique notre auteur, « chacun de nous possède un certain degré de liberté qui lui permet soit d’accueillir 
la profondeur qui résonne en lui soit, au contraire, de se soumettre au mécanisme de défense qui l’en éloigne, d’accepter 
l’engagement de la profondeur qui l’appelle ou de s’y opposer. Car l’homme a peur de la profondeur, peur aussi de 
son inconscient. Il n’est pas seulement effrayé par l’ombre, mais par l’ÊTRE que celle-ci déforme. » Pourtant, il ajoute 
que « la rencontre avec l’ombre est la condition nécessaire à un éveil légitime de l’Être essentiel », de même que « la 
première expérience de l’ÊTRE amène l’ombre au premier plan ». L’homme craint le travail intérieur à entreprendre 
quand la Vie remet en question ses habitudes invétérées et lui demande de s’en débarrasser. Ibid., p. 56. 
1274 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 55. 
1275 Ibid., p. 55. 
1276 Ibid., p. 62-64. 
1277 Transcender la réalité ordinaire exige, selon Dürckheim, le courage « de s’abandonner à l’abîme de la profondeur 
maternelle, c’est-à-dire d’admettre et de laisser agir notre élément féminin ». Accueillir la profondeur cosmique, 
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distinguer la différence entre l’expérience de l’ÊTRE et la transformation. Les premières 
expériences authentiques de l’ÊTRE rendent capable de rencontrer pour la première fois les 
ténèbres. Pour Dürckheim, « la lumière absolue appelle, semble-t-il, la présence des ténèbres 
absolues et c’est de leur rencontre que naît la véritable transformation ». Autrement dit, une 
authentique transformation par l’ÊTRE ne peut avoir lieu qu’en passant par cette rencontre.1278 
C’est dans cette opposition entre la lumière absolue et les ténèbres absolues que « naît pour 
l’homme la chance de s’élever jusqu’au surnaturel, dans le dépassement des contraires qui est la 
LUMIÈRE au-delà de la lumière et des ténèbres ». Le discernement à ce niveau se manifeste, non 
pas par un savoir acquis par la raison, mais par « une maturité obtenue pas à pas, sur un dur chemin 
où alternent les moments de lent devenir et les percées soudaines ».1279  
 
Écarter par l’exercice les obstacles 
Le troisième aspect du travail sur la voie est l’exercice. Son but est la transformation qui change le 
sujet dans sa structure corporelle. « Un travail méthodique qui mène à la transformation, mais aussi 
à l’attitude corporelle adéquate, est accompli dans l’exercitium ad integrum au sens strict du terme. 
Celui-ci inclut aussi l’exercice du corps. »1280 Ce travail suppose une nouvelle conception du corps 
qui n’est plus séparée de l’âme et de l’esprit. Il s’agit ici de « l’être humain tout entier dans son 
mode de présence physique ».1281 Le travail qui est demandé sur la voie initiatique porte sur une 
conscience corporelle qui se réfère non pas à la santé ou à la beauté, mais à la transparence qui est 
d’un autre ordre. Selon cette vision, « les formes corporelles défectueuses n’expriment pas une 
maladie ou une déformation au sens médical du terme, mais un obstacle à la transparence. Elles 
                                                 
« cette descente dans la “terre” est la condition nécessaire à une montée vers le CIEL, à l’action de l’esprit surnaturel, 
à la prise de conscience du LOGOS. L’être humain supérieur ne peut naître que de l’union du ciel et de la terre. » 
(p.  147-148) .Karlfried Graf DÜRCKHEIM. La voie de la transcendance […], p. 147. 
1278 Il ajoute : « On l’a constaté depuis longtemps, une vraie expérience appelle immanquablement “l’adversaire”, le 
plus souvent sous la forme d’un événement extérieur qui dispute le bénéfice de son expérience à celui qui en a été 
comblé. D’ailleurs l’homme n’a le courage de reconnaître son propre aspect “obscur” qu’après un premier contact avec 
l’Être. De plus il distingue pour la première fois les puissances destructrices du monde. En un mot c’est seulement 
alors qu’il trouve la force d’accepter ces ténèbres en connaissance de cause et de leur faire face en toute vérité. Une 
authentique transformation par l’ÊTRE n’est possible qu’en passant par cette rencontre. » Ibid., p. 148-149. 
1279 Ibid., p. 149. 
1280 Ibid., p. 143. 
1281 Jusqu’à présent, on n’écoutait le corps que dans sa souffrance ou son incapacité, alors que la maîtrise corporelle 
ne concernait que la force et le rendement. Quand il s’agit de la voie intérieure, Dürckheim souligne l’importance 
d’« apprendre à saisir la sagesse religieuse du corps, c’est-à-dire savoir capter ces signes discrets qui, même en notre 
personnalité physique, reflètent la relation au chemin qui nous est prescrit. Un exercice adéquat exige d’abord une 
conception juste du corps, sachant avant tout faire la différence entre le corps que l’on “a” et le corps que l’on est en 
tant que sujet, que personne, en ce monde. » (p. 149-150) Ibid., p. 149. 
300 
 
ont un sens personnel. » Avec le regard intérieur, toute tension est associée à « une position, une 
attitude révélatrice d’un moi méfiant, éloigné de l’ÊTRE ». Par ailleurs, un geste de crispation 
montre « une position de défense ou d’attaque destinée à se protéger du monde ». La solution, pour 
Dürckheim, n’est donc pas d’appliquer une technique de relaxation, mais bien de « remplacer par 
une attitude fondamentale de confiance les gestes de méfiance à l’égard de la vie. Ainsi les forces 
du moi deviendront disponibles pour une action juste ». C’est pourquoi l’attitude, la tension et la 
respiration sont vues « comme des modalités par lesquelles l’homme, en tant que personne, se 
reflète, s’exprime et se réalise par son corps ».1282 Le travail requis tend vers une attitude physique 
juste qui cherche toujours à créer une forme, une structure conforme à l’Être, « c’est-à-dire une 
attitude détendue, ouverte, et en même temps ferme et souple, dans laquelle nous sommes 
transparents, capables à la fois d’accueillir l’ÊTRE et d’agir efficacement dans le monde ».1283 
 
3.2.2. Les exercices sur la voie 
La pratique de la méditation constitue, pour Dürckheim, l’exercice fondamental sur la voie 
initiatique. De fait, il s’agit d’une technique lorsque bien comprise; elle « est l’Être essentiel lui-
même selon la modalité par laquelle librement et consciemment, le méditant l’amène à se 
manifester  ». Ainsi, le « comment méditer » concerne la réalisation du sens et le but de la vie 
initiatique. Il comprend toujours deux volets : « une attitude fondamentale orientée, sincèrement et 
sans ambiguïté, vers le UN nécessaire et divers exercices mis au service du UN ».1284 Nous 
présentons, dans un premier temps, une idée précise de ses conditions préalables qui fait partie de 
la technique. Dans un second temps, nous abordons les exercices préparatoires, la pratique du 
silence et l’attitude générale juste avant d’explorer, dans une prochaine étape, la pratique de la 
méditation et la formule fondamentale de transformation qui est inhérente à tout exercice.  
 
Les conditions préalables de toute pratique méditative 
L’attitude générale 
En s’engageant sur la voie de l’exercice, le novice y participe de trois manières : par le corps, par 
l’âme et par l’esprit. « Son travail est déterminé à la fois par son état physique et sa santé, par sa 
disposition affective et par le niveau de sa relation à l’absolu ». Toute pratique présuppose une 
                                                 
1282 Ibid., p. 150. 
1283 Ibid., p. 151. 
1284 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 87. 
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connaissance de la problématique sur la voie qui résulte de la tension entre le pôle horizontal, 
associé au moi profane, conditionné par le temps et l’espace, et le pôle vertical, associé à l’Être 
essentiel, qui est au-delà du spatio-temporel. Afin que l’Être essentiel puisse se manifester en une 
forme personnelle, il faut une transformation de l’homme intégral sur les plans physique et 
psychique. Le novice doit donc reconnaître les obstacles qui entravent l’expérience de l’Être, en 
particulier « le manque de transparence du corps » et « l’opacité psychique née de l’obstination et 
de l’ombre », ce qui reflète une attitude fondamentale fausse. Pour celui qui s’engage sur la voie, 
il s’agit de vouloir transformer cette attitude en donnant « une priorité à la promesse et à la mission 
de l’Être sur le bonheur et les exigences du monde ».1285 Comme l’indique Dürckheim, « à la base 
de toute pratique se trouve la décision prise par le novice : 1) de suivre la voie qui mène à l’unité 
avec l’Être essentiel immanent; 2) d’accepter le “meurs et deviens” qui se renouvelle sans cesse 
sur la voie, car il est la condition inéluctable de cette unité comme aussi de la réalisation du Soi 
véritable qu’elle rend possible ». Le sujet doit être disposé « à abandonner ou à laisser détruire tout 
devenu ». Il doit aussi entreprendre un travail constant de purification de son inconscient. Enfin, le 
progrès sur la voie « dépend de la force morale qui seule assure la fidélité à l’exercice ».1286 
 
C’est par la prise de conscience continue des contacts et des expériences de l’ÊTRE où lui sont 
dévoilés l’Être essentiel, sa promesse et son engagement que le méditant peut développer un 
attachement constant à l’ÊTRE. Pour que le disciple maintienne un contact permanent avec son 
essence, malgré les tentations, les exigences et les dangers du monde qui l’en détournent, il doit 
faire preuve de fermeté. C’est pourquoi Dürckheim souligne l’importance de cultiver une attitude 
fondamentale qui est à la « base de tous les exercices, à l’égard de la tâche infinie que la voie 
impose parce qu’elle est le médiateur de la Vie ». Il y a d’abord la fidélité, puisque la voie 
initiatique met constamment à l’épreuve la liberté humaine. « Celle-ci se manifeste par la force de 
discipline qui permet de supporter le dur effort d’un exercice ininterrompu. Or, sans lui aucun 
progrès n’est possible. » Il ne s’agit pas d’une discipline qui se soumet à l’autorité extérieure, mais 
d’une discipline autonome qui se manifeste dans le quotidien par l’assiduité à l’exercice, qui est le 
fruit d’une décision du disciple prise vis-à-vis de lui-même, et ce en pleine liberté. Lorsqu’il se 
confie à la direction d’un autre, il pourra progresser sur la voie de la transformation que si les 
                                                 
1285 Ibid., p. 87-88. 
1286 Ibid., p. 88. 
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conseils de son maître concordent avec son propre Être essentiel, s’il les accepte volontairement et 
si la constance dans l’exercice est le fruit d’une discipline propre et autonome. Toutefois, pour 
Dürckheim, l’élément décisif demeure « l’adhésion à la loi fondamentale de toute transformation : 
le grand “meurs et deviens”. Il n’y a pas d’éclosion sans anéantissement préalable, pas de 
reconnaissance sans destruction, pas de vie nouvelle sans le mourir. Et ce mourir est toujours celui 
du devenu, adversaire du non advenu dont l’avènement est l’étape suivante qui importe. »1287 
D’ailleurs, c’est dans les situations-limites que l’homme peut faire l’expérience de la transcendance 
immanente qui l’habite et le conduit vers une Terre nouvelle.1288 L’anéantissement d’un moi 
retranché sur ses positions est la condition de l’éclosion dans la conscience de l’Être essentiel.1289 
La percée de l’Être essentiel dans l’expérience de l’ÊTRE « peut être le fruit d’un long travail ou 
le don d’un moment de grâce. La méditation, comme toute vie initiatique, est un constant effort 
fait pour situer correctement le moi dans la structure d’ensemble de la personne. » D’ailleurs, pour 
Dürckheim, la voie initiatique « ne vise pas à une dissolution cosmique du moi existentiel, mais à 
l’épanouissement, dans la plénitude de l’ÊTRE, source de sa vitalité, d’un moi capable de créer les 
conditions favorables à la percée du Soi. »1290  
 
Le but de la pratique méditative, la transparence 
La transparence à la transcendance immanente est le but de toute pratique méditative. Il s’agit, pour 
Dürckheim, « de la grande transparence à l’Être essentiel, présent en nous et en toute chose, tendant 
vers sa manifestation ». Le but de l’exercice méditatif comporte deux volets. Le premier porte sur 
la rencontre avec l’Être essentiel comme expérience alors que le second volet concerne le devenir, 
c’est-à-dire la transformation par l’Être essentiel. Le but de toute pratique méditative est « de 
devenir UN avec l’Être divin ». Si la finalité de l’exercice est la grande transparence, le méditant 
cherche donc à éliminer les obstacles qui entravent le chemin qui favorise son épanouissement. En 
effet, méditer « sert à transformer l’homme tout entier. C’est travailler à la métamorphose d’un 
                                                 
1287 Ibid., p. 89. 
1288 « La vie amène sans cesse, inévitablement, chacun de nous à la limite de sa résistance, au point où il “n’en peut 
plus”, où il n’est plus capable de supporter une obligation trop lourde, une souffrance, un chagrin. C’est par le 
dépassement de cette limite, qui comprend l’anéantissement de ses propres exigences, que s’ouvre à lui la porte du 
mystère. Il ne s’agit pas là d‘un événement isolé mais de moments qui se répètent et creusent toujours plus profond. 
Le courage, la patience sont ici nécessaires. Il y faut le souffle d’une foi inébranlable, grandie dans les expériences du 
surnaturel et source de tous les dons. Sans elle la fidélité à la voie reste dans le domaine du rêve. » Ibid., p. 89. 
1289 Face à une situation extrême telle que la mort, l’absurde et l’abandon, « l’homme pré-initiatique ne connaît que la 
résistance » alors que « l’appelé à la voie initiatique, lui réalise le paradoxe d’accepter l’inacceptable ». Ibid., p. 30. 
1290 Ibid., p. 30. 
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sujet devenu transparent à l’ÊTRE, et qui désormais vit de cet ÊTRE. Cela implique une nouvelle 
forme d’existence en ce monde, une forme dont le signe fondamental est la transparence à l’Être 
essentiel. »1291 Selon notre auteur, toute résistance ne se situe pas seulement au niveau de l’attitude 
psychique, mais aussi au niveau physique, car elle est ancrée dans le corps. La méditation et la vie 
initiatique concernent la personne et son intégralité humaine. Le sujet doit apprendre à distinguer 
le corps que l’on est du corps que l’on a, selon trois perspectives, c’est-à-dire à partir de trois 
consciences corporelles : santé, beauté et transparence. Dans le cas, de la conscience corporelle qui 
concerne la santé, le sujet se réfère au rendement et au bon fonctionnement existentiel. Dans le 
second cas, le sujet s’intéresse à la beauté physique alors que dans le troisième cas, la conscience 
est d’un autre ordre puisqu’elle porte sur la transparence. Comme le résume Dürckheim, toute 
pratique de la voie initiatique est un exercice du corps que l’on est dont le but est de créer les 
conditions qui laissent la transparence de l’Être essentiel pénétrer en lui. Elle permet d’acquérir 
deux aspects : d’une part, « pressentir – peut-être même éprouver – à travers le langage du corps 
notre essence immanente » et, d’autre part, « donner à cette essence la chance de prendre, dans le 
corps que l’on est, la forme qui correspond à notre image innée ». Reconnaître le corps comme 
l’instrument de la transparence est indispensable pour progresser sur le chemin initiatique. Le 
développement d’une conscience corporelle conforme à la transparence du corps que l’on est 
implique d’apprendre à cultiver une vigilance critique à l’égard des exigences physiques 
compatibles avec cette transparence telles que le rythme du sommeil et de la veille, le type de 
nourriture et la forme des activités physiques. L’éveillé sur la voie doit adapter lui-même, « avec 
souplesse, sa conduite corporelle à la fois au degré où il se trouve et au seuil qu’il doit passer vers 
l’échelon suivant ».1292 
 
Les exercices préparatoires  
La pratique du silence 
Les exercices du silence permettent d’accéder à la vie méditative en apaisant l’esprit, l’âme et le 
corps. « L’effort tendant vers le calme physique implique d’une part le souci du fonctionnement 
harmonieux de tous les organes, puis un exercice spécifique de totale immobilité du corps. » 
Parvenir à cette tranquillité du corps dans l’assise en luttant contre les démons de l’agitation, 
                                                 
1291 Ibid., p. 89-90. 
1292 Ibid., p. 93. 
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« amène un renouveau du sentiment vital tout entier. Cette énergie ouvre à celui qui s’est orienté 
vers l’initiation l’accès de sa propre profondeur. » 1293 La pratique du silence conduite selon l’esprit 
initiatique se distingue des exercices ordinaires de silence et d’immobilité recherchant seulement 
une relaxation des tensions sur le plan naturel. De fait, elle devient désastreuse lorsqu’elle entraîne 
une dissolution de l’énergie, c’est-à-dire quand le corps que l’on est perd sa vitalité dans cette 
immobilité du corps que l’on a. Pourtant, plus le calme et le silence total du corps que l’on est se 
prolongent, plus leur action est profonde. Car, elle procure le sentiment mystérieux de participer à 
un corps cosmique qui transcende les limites de notre propre corps. Le méditant se sent alors, à la 
fois protégé et en contact avec l’univers. La paix qui l’envahit génère une disposition d’esprit que 
les bruits extérieurs ne peuvent plus troubler, même lorsque le méditant sort de l’immobilité et 
recommence à se mouvoir. Selon Dürckheim, « la vie par l’Être essentiel rencontre, sur la voie où 
celui-ci doit prendre forme, deux espèces d’obstacles : soit une résistance qui est un signe de 
rigidité, soit un relâchement dépourvu de toute forme ».1294  
 
L’attitude générale juste 
Pour réussir, toute pratique méditative exige une attitude générale juste du corps que l’on est, c’est-
à-dire le sujet en tant que personne. Trois éléments fondamentaux déterminent cette attitude : une 
tenue, une respiration et une tension justes. Toutefois, ces trois éléments dépendent d’un facteur 
central qui leur est commun, l’enracinement dans le hara, « le centre de gravité juste ».1295 Le 
centre de gravité juste se trouve situé au milieu du corps dans le hara1296. Le terme hara vient du 
japonais et signifie « ventre ». Il s’agit « d’une disposition d’ensemble de l’homme dans le corps 
qu’il est. Cette attitude, libre de l’emprise du petit moi, est sereinement ancrée dans son centre 
terrestre (région de l’abdomen et du bassin). S’il possède la hara, le sujet est capable de faire face, 
facilement et avec sérénité, aux exigences du monde aussi bien qu’à celles de la voie 
intérieure. »1297 Dans les cas où le sujet a trop ou peu développé le moi, c’est-à-dire qu’il a 
développé une forme inadaptée à son Être essentiel, cela signifie qu’il possède un faux centre de 
gravité, ou n’en a aucun1298. Il est essentiel que celui qui s’exerce commence toujours par essayer 
                                                 
1293 Ibid., p. 94. 
1294 Ibid., p. 95. 
1295 Ibid., p. 96. 
1296 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Pratique de la voie intérieure […], p. 73. 
1297 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 96. 
1298 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Pratique de la voie intérieure […], p. 73. 
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de trouver cette attitude de base, tout à fait naturelle : « il repose en soi-même avec fermeté et, en 
même temps, il est relié au monde ». C’est plus tard, en se tenant dans cette bonne position 
d’ensemble, qu’il pourra sentir le « corps intérieur », c’est-à-dire « du dedans, chaque partie de son 
corps, en partant de son centre de gravité et en revenant vers lui ».1299 Comme le hara caractérise 
l’attitude fondamentale juste, le sujet doit s’y exercer toute la journée. Être dans le hara, c’est 
recevoir de l’énergie et ne pas la dépenser inutilement. Sur la voie initiatique, il importe de maîtriser 
le hara car il fait disparaître le mauvais centre de gravité et la suprématie du petit moi – un moi trop 
ou peu développé. Selon Dürckheim, le moi a toujours une correspondance corporelle, « depuis le 
petit moi, en passant par le moi existentiel libéré de l’égocentrisme jusqu’au moi véritable qui porte 
témoignage à la conscience du Soi en l’Être essentiel ». En somme, « acquérir le hara, c’est à la 
fois élargir, approfondir et élever son horizon jusqu’à une dimension spirituelle. Sans hara on ne 
peut transcender une vision existentielle limitée à l’espace vital du petit moi. »1300 
 
Pour Dürckheim, acquérir un maintien juste, c’est-à-dire ancré dans le centre de gravité juste, 
« engendre toujours une relation juste à la verticale et à l’horizontale. La stabilité verticale dépend 
de la force d’enracinement, de la largeur et de la fermeté de l’horizontal. »1301 Il s’agit ici de 
s’entraîner à une tenue juste qui se manifeste dans une position juste entre les deux axes et dans sa 
relation fondamentale avec le monde. Le maintien met en perspective le degré d’autonomie, la 
façon juste d’être ouvert ou fermé, c’est-à-dire d’être livré au monde sans défense ou emprisonné 
en soi-même. L’obstacle principal qui s’oppose au maintien juste est « le moi qui oscille entre la 
contraction et le relâchement », bloquant aussi « le contact avec l’Être essentiel et sa manifestation 
en une forme juste ». C’est pourquoi le hara fait partie du chemin initiatique comme exercice 
préparatoire et contrôle de la forme. Elle implique non seulement « l’expérience libératrice d’unité 
avec l’Être essentiel, mais aussi la réalisation d’une personne humaine conforme à cet Être, capable 
de lui porter témoignage dans son combat avec le monde ».1302  
 
Quand, sur la voie initiatique, le sujet intériorise sa conscience de la respiration, alors il éprouve sa 
qualité d’être vivant dans le mouvement d’ouverture et de fermeture, d’abandon et de réception du 
                                                 
1299 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 96. 
1300 Ibid., p. 99. 
1301 Ibid., p. 99-100.  
1302 Ibid., p. 100. 
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nouveau, de dilatation et de contraction, d’avancement et de reprise. Sur le plan physique, 
l’expiration est liée à l’abandon, au lâcher-prise et l’aspiration est ressentie comme un retour à la 
forme et à la tension justes. L’expiration représente « le moteur de tout ce mécanisme » alors que 
l’inspiration évoque « le moment de détente où de nouvelles forces sont récupérées ». De même 
que le maintien exact, une respiration correcte est associée à l’attitude d’ensemble juste; elle 
dépend de l’existence d’un centre de gravité juste ancré dans le hara. Pour le disciple qui cherche 
le chemin de l’Être essentiel, « la respiration est un champ d’expériences et de découvertes 
particulières ». 1303  
 
Il importe, pour Dürckheim, de considérer le maintien, la respiration et la tension, non dans un sens 
physique, mais dans sa relation à la personne. Un manque de tension caractérise le sujet qui se 
laisse aller, tandis que trop de tension celui qui se crispe, par angoisse par exemple. La tension 
juste relie toujours tension et détente. Il s’agit d’« un calme contrôle qui maintient la forme ». De 
fait, la bonne tension atteint sa perfection dans la réalisation de la forme juste conforme à l’Être 
essentiel. Les exercices de relaxation sont, pour l’auteur, néfastes lorsqu’ils aboutissent à la 
dissolution et ne visent pas un devenir en tant que personne. Dans le cas d’une détente convenable, 
le but est une tension juste aussi bien sur le plan naturel que sur le chemin de l’union avec l’Être 
essentiel. Abandonner une forme durcie, c’est une détente qui maintient la bonne forme. Ainsi, une 
tension et une détente justes sont les deux aspects du tonus conforme à l’Être essentiel. Il contribue 
non seulement à la santé naturelle « mais, sur la voie initiatique, il prendra le sens de porteur et 
créateur d’une liberté du corps enracinée dans l’Être ».1304  
 
3.2.3. La pratique de la méditation 
L’assise dans la posture du Zazen 
Pour Dürckheim, « la réponse à la question du “pourquoi méditer” est : le tournant initiatique. Elle 
fait de l’intime union avec l’ÊTRE divin immanent à l’essence de l’homme le centre de la vie 
                                                 
1303 De fait, porter une attention à la qualité de sa respiration permet de savoir si elle « le rapproche ou l’éloigne de sa 
profondeur ». Selon Dürckheim, en progressant sur le chemin initiatique, la qualité de la respiration se modifie aussi, 
car « elle s’affirme, se dématérialise en quelque sorte ». Par ailleurs, en avançant sur le chemin, le disciple est entouré 
d’une atmosphère changée « comme une aura de fines et légères vibrations de lumière ». De telles expériences sont 
révélatrices de « signes annonciateurs d’un authentique contact avec l’Être essentiel. Le pressentiment de cet 
événement est un des facteurs qui maintiennent sur la voie le disciple qui s’exerce dans un esprit juste. » Ibid., p. 100. 
1304 Ibid., p. 102. 
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humaine. Le percevoir et lui porter témoignage dans l’existence quotidienne est la finalité de tout 
exercice. »1305 La pratique de la méditation bouddhiste, l’assise dans une immobilité et un 
recueillement parfaits, est l’exercice fondamental sur la voie initiatique. Selon notre auteur, la 
posture héritée de la tradition Zen, le Zazen, est la plus bénéfique. Elle est un exercice initiatique 
au service de l’union avec l’Être essentiel. La posture du Zazen permet d’éliminer ce qui fait 
obstacle à cette union et de favoriser ce qui la rend possible.1306 La première exigence dans la 
tradition du Zen est une verticale juste dans l’assise.1307. Dürckheim donne d’autres indications 
destinées au débutant concernant les positions possibles pour une bonne assise, la disposition des 
mains et les yeux. En outre, se soumettre à une stricte discipline est indispensable pour celui qui 
s’engage dans la pratique du Zazen, et ce au niveau de la posture, de la concentration et de la fidélité 
aux horaires d’exercice. Ainsi, le méditant qui pratique le Zazen « cherche à dégager sa conscience 
naturelle de ce qui l’occupe. Il cherche le vide. »1308 Les notions que présentent ici Dürckheim 
« indiquent le chemin d’expériences concrètes possibles ».1309 Réaliser ces expériences de la 
transcendance immanente est la tâche de la voie initiatique et, notamment de la méditation entendue 
dans ce sens. 
                                                 
1305 Ibid., p. 84. 
1306 « Les seules indications apportées par la tradition Zen concernent la position physique et la disposition d’esprit 
fondamentale requises. En dehors de cette base, la nature des buts poursuivis et leurs conditions préalables permettent 
de nombreuses suggestions s’appuyant sur l’expérience et destinées au progrès sur la voie intérieure. » Ibid., p. 104. 
1307 Il faut, selon l’expression du maître Zen, se tenir « comme si l’on voulait enfoncer le sol avec le siège et percer le 
plafond avec la tête ». Il s’agit de l’assise dans le hara où toute l’énergie est enracinée dans la région de l’abdomen et 
du bassin. Ibid., p. 105. 
1308 Selon notre auteur, cette exigence du vide a fait l’objet de plusieurs controverses entre la méthode bouddhique et 
la méditation objective pratiquée dans le christianisme d’une pensée ou d’une image. « Le “rien” des Bouddhistes 
implique, en même temps que l’absence de tout “quelque chose”, la percée vers la plénitude de l’ÊTRE. Pour que 
celle-ci puisse éclore il faut que le multiple disparaisse. Le vide envisagé ici est plus que l’absence du multiple. Il est 
chargé d’une qualité annonciatrice du mystère, ce mystère dont l’accès est la finalité de la voie initiatique. Faire le vide 
en soi a, pour le méditant chrétien, un sens différent mais non moins important que pour le bouddhiste. Ce dernier 
cherche, par le vide lui-même, son éclosion dans l’Être surnaturel. Pour le chrétien aussi, faire en soi-même le vide est 
la condition préalable d’une perception authentiquement “chrétienne” de l’existence. Au chrétien, qui tient pour 
essentiel de faire sortir du domaine abstrait le VERBE – présent en toute chose et sans lequel rien n’existe – une 
conscience dégagée de ce qui l’empêche de percevoir l’essentia rerum doit paraître capital. Il s’agit d’ouvrir les yeux 
et les oreilles de l’Être essentiel afin que l’aveugle devienne voyant et que le sourd entende. Le terme “se rencontrer 
dans le Christ” perd sa profondeur, ou reste un vœu pieux, quand on oublie ce qu’il signifie. En effet, la rencontre de 
deux êtres dans le monde, en Jésus-Christ, n’est possible que si s’est ouvert leur regard christique et, pour cela, il faut 
tout d’abord s’affranchir des représentations et des images, de celles qui figurent Dieu en particulier. C’est donc réaliser 
ce vide qui, parce qu’il est l’absence du multiple, libère chez le méditant le sens de la plénitude de l’ÊTRE, principe 
de toute connaissance et de toute structure conformes à l’Être essentiel. La rencontre des hommes entre eux, dans 
l’esprit et la vérité de l’ÊTRE, c’est-à-dire aussi en leur Être essentiel, suppose qu’ils soient parvenus au vide, qu’ils 
se soient dépouillés de tout objet. Ils rencontreront alors aussi l’essence même de toutes les choses que la conscience 
humaine avait morcelées. L’état de séparation, dans l’existence spatio-temporelle, cesse au moment d’une rencontre 
en l’Être essentiel. » (p. 106-107) Ibid., p. 106. 
1309 Ibid., p. 107. 
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La formule fondamentale de transformation 
Nous avons vu dans les degrés de l’évolution humaine au sens initiatique que la sécurité et le plaisir 
concerne le second degré, le moi existentiel. Au troisième degré, associé au moi profane, le sujet 
devient capable d’aimer avec altruisme et de servir la société, en ayant recours à l’esprit 
d’objectivité et en se soumettant – avec son pouvoir, son savoir et son avoir – à un ordre de valeur 
qui l’engage. Le quatrième degré est déterminé par le rapport du sujet à une puissance surnaturelle. 
Au moment où le sujet s’éveille à la quête et à la vie initiatiques, ces trois degrés prennent un sens 
nouveau car l’ordre des valeurs change. La découverte de la transcendance immanente transforme 
toute la vie et modifie les trois degrés. Elle donne une nouvelle fondation et un sens nouveau, au 
niveau matériel, intellectuel et spirituel. Pour saisir le sens de ce processus de transformation, 
Dürckheim applique la formule de la métamorphose à tout exercice.1310 Dans le cas, par exemple, 
de l’exercice de la respiration juste, il s’agit de réaliser consciemment la formule vitale 
fondamentale qui est inhérente à la création toute entière. Le « meurs et deviens » qui anime et 
meut tout être vivant est aussi la loi fondamentale de la vie initiatique. Elle implique le renoncement 
sans cesse renouvelé du moi profane et de sa vision de la réalité, en faveur de la vie nouvelle que 
l’Être essentiel permet et suscite. Ainsi, l’éclosion de l’Être essentiel nécessite d’abord la 
désappropriation du moi profane. Une respiration consciemment accomplie exerce et prépare ce 
mouvement de transformation. Les phases d’une respiration juste, leur sens et leur importance, 
permettent de distinguer les étapes successives de ce nécessaire mouvement de transformation. Le 
rythme respiratoire est constitué de quatre temps, « expiration – expiration – pause – inspiration » 
qui contiennent l’ensemble des éléments essentiels intervenant dans l’exercice de 
transformation.1311 Dürckheim exprime verbalement par trois formules les quatre phases d’une 
respiration juste.1312. Quand le méditant devient conscient de cette formule fondamentale dans ses 
quatre phases bien distinctes, « elle est une clé qui lui ouvre la connaissance et la réalisation de ce 
que chaque étape de la vie humaine contient potentiellement. Elle l’éclaire aussi sur les 
                                                 
1310 Rappelons que le but de toute pratique initiatique est l’unité avec l’Être essentiel. Cette unité comprend deux 
aspects : « éprouver la transcendance immanente, l’Être essentiel, devenir conforme à celui-ci. Ces deux éléments 
supposent la transparence à la transcendance en nous. La voie vers cette transparence est un processus de 
métamorphose qui concerne l’homme tout entier. La pratique de la méditation est donc un exercice de transformation. » 
Éliminer ce qui s’oppose à la transparence et favoriser ce qui la rend possible conduit à la pratique de nombreux 
exercices spécifiques. Ibid., p. 109. 
1311 Ibid., p. 110. 
1312 1) se lâcher – s’établir (dans le hara) – se laisser devenir un – revenir à soi régénéré; 2) lâcher-prise – se donner – 
s’abandonner – se retrouver nouveau; 3) sortir de moi – aller vers Toi – tout en Toi – nouveau pour Toi. Ibid., p. 111. 
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manquements à la voie. L’éveillé à l’initiation doit essayer de pénétrer, dans cet esprit, les multiples 
significations inclues dans la respiration, de les reconnaître et de les exercer. »1313 Sans entrer plus 
explicitement dans leur description, mentionnons que Dürckheim propose divers exercices et 
pratiques actives pouvant aider la formule fondamentale à s’accomplir dans la méditation.1314 Par 
ailleurs, il donne des indications sur le comportement juste à l’égard de ce qui trouble la 
méditation : les souffrances; les désagréments physiques, les difficultés psychiques, des contenus 
ou des formes de conscience gênants.1315  
 
Quelques aspects particuliers de la méditation 
Dürckheim met en lumière certains aspects particuliers de la méditation. Le premier aspect porte 
sur les trois phases dans la pratique de la méditation. Dürckheim rappelle qu’au Moyen Âge, on 
distinguait dans l’exercice meditatio, trois phases : concentratio, meditatio, contemplatio. Cette 
distinction demeure toujours valide aujourd’hui. Ces trois phases représentent trois modes de 
présence consciente : l’une active, l’autre passive alors que la troisième, un silence perceptif, se 
situe au-delà de l’activité et de la passivité. Pendant la première phase, la concentration1316, le 
méditant fait quelque chose. Dans la seconde phase, meditari1317, il lui arrive quelque chose. Dans 
                                                 
1313 Comme l’indique Dürckheim, éliminer les obstacles à la grande transparence et développer ce qui la favorise doit 
s’effectuer sur les trois plans humains : le corps, l’âme et l’esprit. On peut voir dans la respiration juste et la découverte 
de l’Être essentiel, possible grâce à elle, « la synthèse de ce qu’une vie d’inlassable exercice permet d’éprouver et, 
finalement d’acquérir. Vue sous l’angle symbolique, une seule respiration renferme tout ce que l’on peut découvrir sur 
la grande Voie. » Ibid., p. 112. 
1314 L’exercice debout et la marche méditative (Kin-hin); des images à méditer (la coupe, l’arbre, l’oignon, la croix); 
le vide-plénitude; l’exercice initiatique des sens; l’action à la pratique initiatique; le non-agir dans l’action et dans 
l’inaction (Wu Wei); le dessin dirigé; la musique instrumentale; la voix; le travail initiatique du corps. Voir Ibid., 
p. 124-127, 133-140, 149-174. 
1315 Toute existence humaine comporte des souffrances et celles-ci suivent le sujet dans la méditation. Lorsque bien 
comprise la méditation apprend à supporter les souffrances, du simple désagrément jusqu’au profond chagrin, « d’une 
façon juste, c’est-à-dire féconde ». Elle « n’est donc pas faite pour découvrir le point où cesse la souffrance », mais au 
contraire c’est « en faisant face à la souffrance, en la portant avec soi dans la méditation » que le sujet peut en tirer 
profit. Ibid., p. 127. Pour les autres situations, voir Ibid., p. 127-132. 
1316 Durant la première phase, le méditant « se concentre sur quelque chose et s’efforce de conduire lui-même un 
mouvement ». La formule de la métamorphose – lâcher-prise, s’établir dans le hara, devenir un et revenir à soi – est 
produite par une « attitude de volonté dirigée par le désir de bien faire l’exercice ». Cela exige un effort, un travail. 
Ibid., p. 141. 
1317 Dürckheim explicite le sens du mot meditare. « Bien que ce soit très contestable sur le plan étymologique, le terme 
“être amené vers le centre” correspond à la chose si l’on entend par-là meditari et non meditare. La syllabe “med” 
suggère encore une autre interprétation. On pense non à “milieu”, mais à “mesure”. Meditari voudrait alors dire : être 
situé à sa mesure. Ce qui signifie toujours aussi : être mis en son centre. En réalité, l’homme ne trouve sa mesure que 
s’il dépasse son horizon habituel et son centre qu’en échappant à la périphérie où il est ordinairement bloqué. » Alors 
que dans la première phase les mouvements de la formule étaient le résultat d’un effort, dans la seconde phase, ils 
s‘accomplissent maintenant tout à fait d’eux-mêmes. « Le méditant ne fait plus que regarder et enregistrer ce qui arrive, 
il ne le “fait” plus. Quand ce qui advient dans l’exercice cesse d’être produit par sa propre activité pour devenir un 
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la troisième phase, contemplatio1318, l’ÊTRE vivant vient vers lui, au-delà de l’agir et du non-agir. 
La contemplation est une expérience tout à fait exceptionnelle, un don de la grâce.  
 
Le deuxième aspect que relève Dürckheim implique certaines « vertus » fondamentales associées 
à une pratique fidèle de l’exercice : courage, confiance, patience et responsabilité. Se lâcher exige 
du courage, s’établir dans le hara de la confiance, alors que la patience est nécessaire pour que le 
« devenir un » porte fruit et que le méditant éprouve un sentiment de reconnaissance et de 
responsabilité dans l’expérience de régénération. L’auteur propose aussi une autre séquence de 
mots, dont les qualités correspondent à la formule fondamentale de métamorphose. Elle concerne 
l’attitude générale du méditant qui éprouve quatre qualités bien distinctes : lourdeur, largeur, 
chaleur et lumière.1319 
 
Le troisième aspect concernant la conduite de toute vie initiatique exige le discernement du rapport 
entre le moi existentiel et l’Être essentiel et l’effort tendant à leur intégration. La pratique sur le 
chemin initiatique traduit le discernement en action. « Bien compris, dit-il, l’exercice de 
transformation initiatique comprend deux mouvements inverses. Le méditant va vers l’Être 
                                                 
“être agi”, le méditant vit chaque fois une expérience particulière. » Quand il a atteint le sommet de cette phase, le 
méditant avancé parvient « à la joie du meditari ». Alors, « la respiration est ressentie comme “cela respire”. Ce n’est 
plus moi qui respire, cela respire. Tout à coup la respiration est éprouvée comme une chose indépendante qui, par la 
force de sa propre loi, porte le méditant. » Ibid., p. 141-142. 
1318 Dürckheim explicite sa pensée sur la notion de grâce. « Elle désigne ce que l’on appelait autrefois la vision 
bienheureuse. Les Indous la nomment Samadhi, celui-ci pouvant être plus ou moins profond : instant de présence d’un 
ÊTRE surnaturel ou total ravissement dans le mystère d’une force libératrice. Le croyant dira ici que l’on est saisi par 
la “presentia Dei”. Le point décisif est ce que l’on éprouve en fait. C’est une expérience rare, un don de la grâce. Le 
disciple ne devrait pas trop viser à l’éprouver et, en même temps, préparer assidûment les conditions qui la rendent 
possible. Ce que nous appelons “grâce” de l’expérience n’est pas un don venu du dehors, miraculeusement. C’est la 
prise de conscience de notre noyau surnaturel inné. Tant que l’on considère la grâce comme octroyée en quelque sorte 
de l’extérieur, elle reste sans relation avec les activités – l’exercice par exemple – qui pourraient agir sur elle. Si, par 
contre, on considère simplement comme la grâce l’ÊTRE surnaturel qui nous habite, le Christ inné en nous, on peut y 
unir un exercice, un effort pour lui ouvrir la porte de la conscience. La vie initiatique est faite tout entière du travail 
qui amène à la conscience la grâce innée : notre participation, par l’Être essentiel, à ce mystère que nous nommons 
Dieu. » Ibid., p. 142-143. 
1319 « Pendant que le méditant se sent devenir lourd et large sur l’espace occupé, la région du ventre et du bassin 
s’emplit d’une chaleur croissante. » Plus précisément, il ressent dans la phase du « devenir un » la chaleur qui l’emplit, 
ce qui « peut être éprouvé à des niveaux de profondeur croissante ». Alors, ces trois qualités prennent une valeur 
cosmique. À la quatrième étape, ces qualités se muent en leurs contraires avec l’expérience du renouveau : « la lourdeur 
se transforme en légèreté libératrice, la largeur horizontale en une mince verticale et la chaleur en une fraîcheur 
marquée. Mais la qualité principale éprouvée est la lumière. » Cette expérience de lumière « présente elle aussi des 
différences, non seulement d’intensité mais aussi de profondeur. Par la qualité et le degré de profondeur de la lumière, 
le méditant reconnaît l’approche de sa rencontre avec l’Être essentiel. ». Ibid., p. 144-145. 
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essentiel et, en même temps, il ressent le mouvement de l’Être essentiel venant vers lui. »1320 
L’effort tendant à l’intégration des deux pôles exige du moi profane de renoncer à sa  résistance 
pour accueillir les forces de l’Être essentiel. Par ailleurs, il doit accepter de se transformer en créant 
les conditions propices à l’éclosion de l’Être essentiel dans l’existence. Le centre représente cette 
synthèse personnelle qui déclenche ce mouvement, car il permet au sujet de distinguer les 
tendances du moi existentiel des aspirations de l’Être essentiel. Par la conscience qui le conduit et 
l’exprime, le sujet d’un côté, autorise les impulsions en faveur d’une intégration du moi existentiel 
et de l’Être essentiel, et de l’autre, freine celles qui ferment le moi à son Être essentiel. Ce centre 
mystérieux de la personne représente la force secrète œuvrant en nous pour unir les deux pôles 
opposés en une forme qui mette le moi profane au service de la manifestation de l’Être essentiel. 
En avançant sur la voie initiatique, le disciple réalise qu’au-delà de leur opposition, qui lui semblait 
d’abord négative et douloureuse, apparaît maintenant la manière dont la Vie témoigne sa force 
créatrice. Elle ne résout pas les oppositions, mais « elle les absorbe dans la plénitude de la vie 
devenue elle-même dans l’homme ».1321 
 
Finalement, le dernier aspect porte sur la nécessité « d’être là » simplement, une fois que le 
méditant possède la maîtrise d’une technique. Toute pratique d’initiation exige qu’on s’y exerce, 
pas à pas, et cela devient facile à la fin. Dans l’exercice initiatique, libéré de son moi tendu et 
soucieux de réussir, le méditant se sent porté par l’effet salutaire qu’il ressent, dans la force, la 
lumière et la chaleur d’une vie plus vaste qui le pénètre et le protège. Alors, il peut, à l’occasion, 




                                                 
1320 Dürckheim poursuit plus précisément : « le méditant cherche à s’ouvrir à l’Être essentiel et il sent, lorsqu’il y 
réussit, l’Être essentiel naître en lui. Le mouvement vers l’essence, ou plutôt par lequel il s’ouvre à elle, apparaît comme 
le résultat d’un effort. Cela doit être “fait”. Le mouvement éprouvé comme venant de l’Être advient au méditant, il ne 
le fait pas. Il faut que le méditant vive de plus en plus, dans ces mouvements de direction inverse, le sens de la tension 
de sa vie entre deux pôles, de la tension entre le moi existentiel avec ses revendications, et l’Être essentiel tendant à se 
manifester et à entrer, pour ce faire, dans la réalité du moi existentiel. Par le noyau de son centre personnel, l’homme 
peut prendre conscience de la polarité entre la tendance à la manifestation de lui-même, en tant qu’Être essentiel, et 
son moi rétif et insoumis, le moi qui, dans le monde, se crée une situation, la développe et se défend involontairement 
contre l’exigence de l’Être essentiel. » Ibid., p. 145-146. 
1321 Ibid., p. 146. 
1322 Ibid., p. 147. 
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3.3. Le chemin vers l’unité avec son Être 
Pour bien comprendre la « roue de la métamorphose », un processus fondamental qui est au cœur 
de la méditation et des exercices sur la voie initiatique, il importe de la saisir à partir de sa source 
d’inspiration. C’est pourquoi, dans un premier temps, nous étudions brièvement le symbolisme de 
la roue, l’expérience de l’Éveil du Bouddha et son enseignement du dharma et des quatre « Nobles 
Vérités » dont la quatrième va détailler « la roue du Dharma », cette « Voie du Milieu » qu’il a 
découverte. Après quoi, nous serons mieux préparés pour suivre l’itinéraire spirituel que propose 
Dürckheim dans La pratique de la voie intérieure, comme un chemin de métamorphose constitué 
de cinq étapes, devant mener de la périphérie vers le centre de l’Être, puis du centre vers la 
périphérie. La « roue de la métamorphose » est une pratique initiatique du quotidien pour décrire 
le processus de transformation du sujet sur la voie intérieure, qui se déploie en trois temps : 
1) Étapes 1 – 2 : faire l’expérience de la rencontre de soi (le lâcher prise progressif du moi profane); 
2) Étapes 3 – 4 : faire l’expérience de la rencontre de l’Être et de l’autre (l’accueil de la nouvelle 
vie); 3) Étape 5 :  témoigner de l’Être et le manifester dans le quotidien par l’action juste. 
 
D’après Gérard de Champeaux et Dom Sébastien Sterckx, l’utilisation de la roue comme symbole 
« tient de la perfection suggérée par le cercle, mais avec une certaine valence d’imperfection, car 
elle se rapporte au monde du devenir, de la création continue, donc de la contingence et du 
périssable. Elle symbolise les cycles, les recommencements, les renouvellements. »1323 Selon Jean 
Chevalier et Alain Gheerbrant, la roue est un symbole très répandu dans la plupart des traditions et 
des cultures quant à sa disposition rayonnante et à son mouvement. « Le rayonnement de la roue 
fait qu’elle apparaît comme un symbole solaire. » Plus précisément encore, « la roue se révèle 
comme un symbole du monde, le moyeu en étant le centre immobile, le principe, et la jante la 
manifestation qui en émane par un effet de rayonnement. Les rayons indiquent le rapport de la  
circonférence au centre. »1324 Pour bien comprendre la pensée de Dürckheim, il importe 
d’approfondir ses influences bouddhistes. 
 
                                                 
1323 Gérard de CHAMPEAUX et Sébastien STERCKX. Introduction au monde des Symboles, Paris, 1966, p. 24, cité 
par Jean CHEVALIER et Alain GHEERBRANT, « Roue », Dictionnaire des symboles, Paris, Éditions Robert 
Laffont/Jupiter, 1982 [1969], p. 826. 
1324 Jean CHEVALIER et Alain GHEERBRANT. « Roue », p. 826-827. 
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La roue du Dharma, le Dharmachakra ou la roue de la Loi, représentée sous la forme d’une roue 
de chariot, est un des symboles bouddhistes les plus anciens évoquant le dharma et l’enseignement 
du Bouddha sur le chemin de l’éveil. Au cours d’un épisode clé après un long itinéraire spirituel, 
Siddhârta Gautama entre en méditation et se trouve assailli de mille façons par Mâra, le tentateur, 
le Shâkyamuni, par les moyens de la terreur et ceux de la sensualité. Une fois la tentation surmontée, 
il fait l’expérience de « l’Éveil », la bodhi se produit dans la troisième veille de la nuit.1325 C’est 
ainsi que Siddhârta Gautama est devenu « l’Éveillé », le buddha, un terme pour désigner non pas 
un nom, mais un titre à ceux qui ont connu l’Éveil, car la tradition reconnaît l’existence de plusieurs 
Bouddhas. « Dans les textes du bouddhisme ancien, l’Éveil du Bouddha est présenté comme une 
illumination intérieure qui lui fait découvrir les lois profondes du réel et lui permit du fait même 
de comprendre l’existence humaine. » Ainsi libéré de l’ignorance et ayant parfaitement réalisé la 
sagesse, « le Bouddha est devenu le maître par excellence ». Il se met donc à enseigner ce dharma, 
une loi universelle et éternelle sur la destinée humaine, qui va mettre en mouvement les hommes 
sur le chemin de la libération totale et définitive. Dans le Sermon de Bénarès, le Bouddha transmet 
et explique la thématique des quatre Nobles Vérités1326 « sur la souffrance, l’origine de la 
souffrance, la cessation de la souffrance et le chemin qui mène à la cessation de la souffrance ».1327 
La première Noble Vérité porte sur l’omniprésence de la souffrance dans la condition humaine et 
cette vérité est accessible à tout être humain qui a un esprit lucide. La deuxième concerne le 
diagnostic, l’origine de la souffrance dans la soif ou le désir passionné, avide et égocentré. 
L’existence d’un plan d’expérience où la souffrance est transcendée constitue la troisième Noble 
Vérité. Il s’agit ici de couper la racine, c’est-à-dire de couper cette soif pour faire cesser la 
                                                 
1325 Ainsi, « celui qui s’apprête à devenir le Bouddha parcourt dans la première veille de la nuit les quatre stades de 
méditation à travers lesquels, abandonnant successivement les désirs, les activités intellectuelles, les sentiments 
négatifs et les affects en général, s’enfonce dans un vide de plus en plus profond. Durant la seconde veille, il contemple 
de son “œil divin” l’ensemble des destinées des êtres, récapitulant leurs existences antérieures et les siennes propres. 
Dans la troisième veille, enfin, il saisit intuitivement l’enchaînement des facteurs qui toujours à nouveau suscitent ces 
existences et en déduit les conditions à remplir pour mettre un terme à cette production. C’est là l’Éveil proprement 
dit, dont les “quatre vérités saintes” résumeront le contenu. » Michel HULIN. « Le Bouddha », dans Frédéric LENOIR 
et Ysé TARDAN-MASQUELIER, Le livre des sagesses […], p. 132. 
1326 Si cette thématique ne constitue pas une révolution spirituelle, selon l’auteur, « le Bouddha, écrit-il, les a dégagées 
avec plus de netteté et, surtout, les a reliées plus solidement les unes aux autres que ne l’avaient fait ses prédécesseurs », 
notamment dans les anciennes Upanishads védiques. Ibid., p. 133. 
1327 Dom Pierre MASSEIN. « Le bouddhisme. La condition humaine selon la vision du Bouddha, et les positions 
historiques du bouddhisme hier et aujourd’hui », dans Julien, RIES (éd.), Crises, ruptures, mutations dans les 
traditions religieuses, coll. « Homo Religiosus », Brepols, Turnhout, 2005, p. 22-23. 
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souffrance. Enfin, c’est dans la quatrième Noble Vérité que le Bouddha va exposer en quoi consiste 
la Voie du Milieu comme « la possibilité de se frayer un chemin vers ce plan d’expérience ».1328  
 
Le Bouddha avait lui-même expérimenté deux voies extrêmes, la vie fastueuse d’un jeune prince 
au palais de son père et l’extrême austérité de la vie ascétique, avant de découvrir la Voie du Milieu 
« qui donne la vision, la connaissance, qui conduit à la paix, à la sagesse, à l’Éveil et au 
Nirvâna ».1329 Si la méditation est le cœur du bouddhisme, c’est parce qu’elle fait atteindre le but 
et libère l’homme de l’illusion. En effet, la méditation bien conduite « permet d’accéder à une 
conscience vive et claire du caractère impermanent, de l’état conditionné de tous les phénomènes 
extérieurs ou intérieurs ». Dans la finale du Sermon de Bénarès, le Bouddha affirme qu’avec cette 
connaissance réelle des quatre Nobles Vérités, il avait obtenu l’incomparable connaissance. « Et, 
dit-il, la connaissance profonde s’éleva en moi : inébranlable est la libération de mon esprit; ceci 
est ma dernière naissance, et maintenant il n’y aura plus d’autre existence. » Il ne s’agit pas d’une 
connaissance théorique ou conceptuelle, mais réelle et vitale, car elle transforme le sujet qui 
l’acquiert. Elle découle « d’une illumination intérieure qui libère le sujet de tout attachement à 
l’ordre phénoménal, et qui, de ce fait, le délivre définitivement de la prison de la réincarnation » 
qui retient les êtres dans le monde de l’impermanence et de la souffrance.1330 
 
Dürckheim nous rappelle que le sujet contemporain ignore, bien souvent, la réussite de l’œuvre la 
plus importante de sa vie : la réalisation de son Être. Cette œuvre est donc lui-même en tant que 
personne en devenir. La réussite de l’œuvre intérieure est le fruit d’une maturation humaine. Les 
conditions de cette maturation sont : 1) le démantèlement du moi profane trop orienté vers le monde 
et qui craint la souffrance; 2) l’intuition et l’épanouissement en soi de l’Être essentiel inné; 3) la 
dissolution des « positions » ou des structures rigides ainsi que des habitudes qui paralysent 
l’éclosion; 4) la prise au sérieux et l’intégration des expériences de la transcendance conduisant à 
                                                 
1328 Michel HULIN. « Le Bouddha », p. 133; Dom Pierre MASSEIN. « Le bouddhisme […] », p. 22-24. 
1329 On la désigne aussi par l’Octuple Noble Voie, la roue du Dharma avec les huit rayons ou bien « le Noble Chemin 
à huit branches, c’est-à-dire : la vue juste, la pensée juste, la parole juste, l’action juste, les moyens d’existence justes, 
l’effort juste, l’attention juste, la concentration juste ». Comme le souligne dom Pierre Massein, « la pratique de ces 
huit facteurs favorise le développement des trois éléments essentiels de l’entraînement spirituel », qui sont : 1) la 
conduite éthique (la parole juste, l’action juste et les moyens d’existence justes); 2) la discipline mentale (l’effort juste, 
l’attention juste et la concentration juste); 3) la sagesse (la vue juste et la pensée juste). L’auteur se limite à un bref 
exposé de ces huit facteurs. Notons que pour la vue juste, il s’agit de « voir les choses telles qu’elles sont » alors que 
pour la pensée juste, il faut « avoir des intentions droites ». Dom Pierre MASSEIN. « Le bouddhisme […], p. 23-24. 
1330 Ibid., p. 24. 
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une prise de conscience de cet Être essentiel et de sa manifestation; 5) l’acquisition d’un 
comportement solide qui l’exprime; 6) une fidélité inébranlable dans la poursuite du chemin 
intérieur. Au terme de ce chemin, le sujet acquiert la maîtrise intérieure. C’est une attitude du sujet 
qui se maintient dans une maturation continuelle. C’est ainsi, seulement, qu’il peut accomplir sa  
sa destinée en devenant une personne ancrée dans son Être essentiel et capable de manifester le 
divin par son œuvre dans le monde. Il s’agit ici de tendre « à une transformation aboutissant à une 
“manière d’être” qui corresponde à l’Être » et non pas « à un “pouvoir” utile au monde ».1331 
Voyons maintenant comment le quotidien est vécu comme un exercice de transformation dont 
Dürckheim décrit le processus dans la « roue de la métamorphose », qui comporte cinq rayons : 
1) l’état de veille critique devant les obstacles; 2) l’abandon de tout ce qui s’oppose à la 
transparence; 3) l’union avec le « fond »; 4) le renouvellement illuminé par l’image essentielle; 
5) le témoignage et la manifestation de l’Être dans le quotidien par l’action juste1332. Il convient ici 
de préciser qu’ en 1961 Dürckheim utilise le terme « roue de la métamorphose » dans la Pratique 
de la voie intérieure, pour indiquer que c’est un mouvement continue, que la roue « ne doit plus 
s’arrêter, car en s’arrêtant, elle retomberait et l’homme se trouverait enlisé ».1333 On voit dans ses 
écrits ultérieurs qu’il se détache de cette expression en parlant plutôt de la formule fondamentale 
de transformation. C’est en 1979, dans un ouvrage avec Alphonse Goettmann, Dialogue sur le 
chemin initiatique, que sa pensée se précise et qu’il parle du mouvement continuel de 
transformation en forme de spirale. Par ailleurs, nous avons pu constater que Dürckheim emploie 
souvent le terme « juste » comme une forme juste, une attitude juste pour indiquer la nécessité 
d’atteindre la voie du milieu comme l’a montré Bouddha. Si Dürckheim a été grandement 
influencée par la pensée orientale, on voit bien, dans l’évolution de son œuvre, qu’il a traversé une 





                                                 
1331 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Pratique de la voie intérieure […], p. 10. 
1332 Ibid., p. 68 et 110; Karlfried Graf DÜRCKHEIM. L’homme et sa double origine, p. 200-201; Karlfried Graf 
DÜRCKHEIM. Méditer […], p. 110-111. 
1333 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Pratique de la voie intérieure […], p. 67. 
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3.3.1. Étapes 1 – 2 : faire l’expérience de la rencontre de soi 
Étape 1 : maintenir la vigilance critique 
La première étape du processus de transformation consiste à cultiver un état de veille critique afin 
de relever les obstacles sur la voie intérieure. Si Dürckheim invite à développer une prise de 
conscience intérieure, un état de vigilance, cela signifie que ce « devenir conscient », on ne 
l’acquiert pas une fois pour toutes, et qu’il n’est pas une perception intellectuelle, ni une 
constatation objectivante. Il ne s’agit pas de constater une contradiction par rapport à une projection 
idéalisée, mais bien d’une perception intérieure où le sujet sent qu’il est situé de manière juste ou 
fausse, c’est-à-dire « s’il correspond ou non à la mission de son Être ».1334 De fait, il s’agit plutôt 
de la prise de conscience des attitudes inadéquates qui sont des obstacles sur la voie.  
 
Pour que cet état de vigilance puisse s’épanouir et durer, Dürckheim parle de la nécessité de 
développer un organe intérieur capable de percevoir les écarts de l’attitude intérieure par rapport à 
un centre juste. Le centre représente le noyau de la vie de la Personne et se trouver au centre  
implique une attitude qui envisage le « devenir » en fonction de la vocation de l’Être authentique 
et non en fonction du monde centré sur le moi. Ainsi, le centre du point de vue de la Personne 
possède une triple signification : « 1) la force qui alimente la vie de l’homme; 2) le sens autour 
duquel il “tourne”; 3) la réalisation vers laquelle il tend dans son désir le plus profond ».1335 La 
force, le sens et la réalisation ont une signification différente selon que le sujet s’identifie avec le 
moi ou avec l’Être essentiel.1336  
 
Pour Dürckheim, le physique et le psychique sont interdépendants et en interaction constante, car 
c’est à travers ces deux dimensions que le sujet s’extériorise et en même temps s’intériorise.1337 
C’est pourquoi il est primordial d’« éveiller en nous ce sens du centre vital » en s’exerçant et en 
                                                 
1334 Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Pratique de la voie intérieure […], p. 69. 
1335 Ibid., p. 71. 
1336 Pour le moi, la force permet d’affronter efficacement le monde, le sens se rapporte à l’action que le monde admet, 
reconnaît dans le service envers la communauté, alors que la réalisation vise une tranquillité définitive. Mais, pour le 
sujet ancré dans son Être essentiel, la force « est l’expression du contact avec l’ÊTRE », le sens « se réalise dans 
l’obéissance à l’appel de l’ÊTRE », tandis que la réalisation est l’engagement définitif sur la voie qui mène à la 
transparence. Ainsi, pour la Personne, cela implique d’« être là » afin de permettre à la force, au sens et à la réalisation 
« de jaillir, à travers les hauts et les bas de l’existence ». Ibid., p. 71-72. 
1337 D’ailleurs, concernant les exercices préparatoires, nous avons vu l’importance de développer une attitude générale 
du corps que l’on est et non pas du corps que l’on a en tenant compte de quatre facteurs, soit le hara, la tenue, la 
respiration et la tension justes. S’enraciner dans le centre de gravité juste constitue un élément capital de la méditation, 
un exercice fondamental dont le sens est la transformation du sujet. Ibid., p. 37. 
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l’éprouvant dans l’état de veille critique. Bien que les occasions qui mettent en danger ce « centre 
juste » soient nombreuses, le sujet peut entendre les appels de l’Être essentiel, reconnaître et 
nommer les obstacles par le maintien d’une vigilance critique, et y répondre de façon adéquate en 
développant une manière d’être au monde conforme à l’essence. Cet appel peut se faire entendre, 
par exemple, lorsque le sujet vit sous la domination de son moi profane ou sous l’emprise de la 
peur ou de la timidité. Il résonne également, par la voix de la conscience, lorsque notre 
comportement n’est pas conforme à la réalisation de notre Être1338.  
 
Étape 2 : lâcher-prise 
Avec le lâcher-prise, nous sommes invités, à abandonner avec confiance tout ce qui fait obstacle à 
la transparence. Comme le résume si bien Dürckheim, en utilisant les mots de Maître Eckhart : « le 
lâcher dont il s’agit est un se confier ». Il s’agit d’un mouvement par lequel le sujet « se dégage du 
nœud coulant dans lequel il s’était pris en s’identifiant à son “moi” ». Cela signifie l’abandon d’une 
conscience objective en se laissant pénétrer d’une nouvelle conscience intérieure. « Le lâcher-prise, 
dit-il, c’est l’abandon, et la mort de cette conscience qui transforme tout en “objet”; c’est l’abandon 
d’une attitude qui fait que nous nous fions uniquement à ce que nous “avons”, “savons” et 
“pouvons” », afin d’acquérir une nouvelle conscience qui préservera le dynamisme créateur de la 
vie.1339 Au lieu de vouloir tout faire pour atteindre des objectifs selon nos représentations, 
projections, désirs, ou préjugés de ce qui doit ou devrait être accompli, il convient, au contraire, 
d’accueillir ce qui advient spontanément et qui dépasse, bien souvent, nos attentes, nos prévisions. 
Cela implique de laisser s’accomplir ce que nous sommes appelés à réaliser. 
 
La dissolution des attitudes fausses n’est pas seulement un processus intérieur, mais c’est aussi un 
abandon extérieur de ces attitudes dans lesquelles transparaît la volonté de sécurité du moi, ce qui 
révèle le manque de foi en la vie. Pour « se lâcher », il est indispensable d’obtenir une confiance 
que l’abandon du moi profane ne signifie pas la « chute dans le néant ». Le recueillement est donc 
un état qui permet de ne plus se fier uniquement à ses possibilités. De fait, on se trouve « être là » 
de par son Être authentique, participant ainsi à l’Être divin. Le sujet qui a appris à s’abandonner en 
confiance à son Être essentiel a transcendé la peur du monde. Pour que le lâcher-prise soit un acte 
                                                 
1338 Citation de Maître Eckhart sans références. Ibid., p. 73-74. 
1339 Ibid., p. 77-78. 
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purifiant et métamorphosant, il doit être accompli non pas comme « un acte technique, physique », 
ni comme « un acte exclusivement intérieur et psychique », mais « comme un acte de la Personne 
qui est au-delà de l’opposition physique-psychique ».1340 Bref, le lâcher-prise signifie l’abandon 
des formes d’adaptation néfastes du moi profane qui gravite autour de ce qui est fixe. Le désir de 
sécurité et d’être au service d’une œuvre et d’une communauté entraîne une cristallisation de ces 
structures, ce qui obstrue le chemin du « fond vivant ».1341 Pour Dürckheim, « ouvrir la voie à 
l’Être, tel est le sens du “lâcher-prise” ».1342  
 
3.3.2. Étapes 3 – 4 : faire l’expérience de la rencontre de l’Être et de l’autre  
Étape 3 : devenir un avec la profondeur qui transforme 
Après la vigilance critique et le lâcher-prise, nous abordons la troisième étape du processus dans 
lequel nous sommes entrés, c’est-à-dire l’union avec le « fond ». D’après Dürckheim, si ce 
« fond », qui représente du point de vue psychologique « l’enclos maternel » de notre état humain, 
est obstrué, le sujet « se trouve privé des forces qui, en lui, métamorphosent, protègent, détendent 
et réconfortent ». Il ne peut que s’appuyer sur le « moi » puisque se trouver coupé du fond maternel 
« signifie toujours être coupé de l’expérience de l’ÊTRE ».1343 Comme l’Être divin est présent et 
vivant en notre Être essentiel, et tend à se manifester, l’expérience de l’union avec Lui, est en même 
temps, l’expérience de notre propre Être, et vice-versa. C’est pourquoi nous devons chercher dans 
une transcendance immanente, l’Être divin qui nous sauve et détermine notre forme authentique. 
Pour Le découvrir, il importe que la forme existentielle du notre « moi » devienne perméable. 
Abandonner ce qui nous maintient prisonnier de ce moi dépend de notre contact avec l’ÊTRE. Au 
fur et à mesure que nous abandonnons ces formes d’adaptation néfastes, « notre Être authentique 
peut devenir conscience ». Notons que « cet abandon exige une libération de la domination des 
règlements qui restent, malgré tout, nécessaires ». En effet le développement du moi profane « est 
une étape nécessaire sur le chemin qui conduit à la Personne ». Cette transcendance élémentaire du 
moi par le service et la soumission à une autorité extérieure, « engendre bien souvent, un 
                                                 
1340 Ibid., p. 80-81. 
1341 Ibid., p. 83. 
1342 Ibid., p. 87. 
1343 Ibid., p. 84. 
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refoulement de l’individualité de notre Être authentique », ainsi qu’une obstruction dans le contact 
direct et libre avec la vie.1344  
 
Pour devenir une Personne, il est nécessaire d’être capable de rester ouvert à la vie et d’accueillir 
en soi, l’Être authentique et de l’intégrer. Cette intégration nécessite d’une part, un éveil à l’Être, 
et d’autre part, son entrée dans notre conscience. Il convient aussi de prendre au sérieux cette 
« volonté » qu’a l’Être de s’articuler au monde. Le sujet qui reste prisonnier de son moi profane 
empêchant l’entrée de l’Être dans sa conscience aboutit à une impasse. Pour se libérer de la 
souffrance de cette séparation de l’Être, il ne suffit pas de discerner, d’entendre l’appel; il importe 
de décider puisque l’appel nécessite une réponse, un travail juste sur soi-même, ce que souligne 
Dürckheim.1345 D’ailleurs, le chemin de l’union véritable avec l’Être authentique « est précédé 
d’une descente dans les profondeurs sombres, d’une pénétration de tout ce qui est refoulé dans 
l’inconscient ». Tant que le sujet n’a pas reconnu le refoulement de son Être authentique dans 
l’inconscient, il se trouve confronté au durcissement de fausses représentations et attitudes. 
Retrouver la voie qui mène à la patrie véritable, à la source, en vue d’un épanouissement conforme 
à l’Être, nécessite la reconnaissance et l’acceptation de l’ombre, qui est un travail de purification 
des forces refoulées. La souffrance causée par la séparation avec l’Être essentiel, permettra de 
découvrir ce qu’est la patrie véritable. Il s’agit ici de faire l’expérience de la transcendance 
immanente qui nous touche au plus profond de nous-mêmes, nous enrichit et nous transforme afin 
que nous puissions « savoir » au lieu de « croire » que nous participons à l’ÊTRE. C’est ainsi que 
le mystère du « fond » pénètre continuellement « notre état existentiel comme force qui nous 
renouvelle, nous cherche et nous pousse à l’engagement ». Lorsque le sujet chemine vers 
l’expérience de l’Être authentique et traverse les frontières du moi profane, « il pénètre sur la voie 
de l’initiation, sur la voie du sacré de l’âme ».1346 
 
                                                 
1344 Ibid., p. 84-85. 
1345 « Séparé, par son “moi”, de l’ÊTRE, mais toujours relié à Lui dans son Être authentique, l’homme subit, tôt ou 
tard, non seulement la souffrance de cette séparation, mais encore la pression et l’attrait secret de la patrie cachée. Car 
elle ne l’abandonne jamais complètement. Plus il s’en éloigne, plus elle se manifeste comme une douloureuse nostalgie 
de délivrance, comme l’appel de la vraie patrie, comme un cri jeté par la conscience. Et la réponse à cet appel sera un 
travail juste sur soi-même. » Ibid., p. 85. 
1346 Ibid., p. 87-88. 
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Quand l’union avec le « fond » est accomplie, l’ÊTRE apparaît dans sa triple unité : la plénitude, 
l’ordre et l’unité. En faisant la « grande expérience » qui est une percée vers l’Être authentique, le 
sujet se trouve alors sur la voie initiatique. Comme le rappelle Dürckheim, « cette expérience est, 
et reste une grâce; on ne peut ni la faire surgir, ni la provoquer à volonté, mais on peut s’y 
préparer ». Cette grande expérience est précédée de toutes les petites expériences de l’ÊTRE. 
Quand la formule de la métamorphose se réalise dans le sujet, qu’il a appris à « se lâcher », à 
admettre son ombre, à s’abandonner, alors les lueurs de la « grande expérience » deviennent 
fréquentes.1347 C’est ainsi qu’il développe, grâce à un nouvel état psychique, une nouvelle façon 
d’être là, associée à son union avec l’ÊTRE. Une nouvelle conscience se forme centrée dans l’Être 
authentique grâce à une force qui admet l’ombre, les abîmes et les contradictions de l’existence, et 
dont la croissance permet la réalisation de la forme conforme à son image intérieure.  
 
Admettre le « fond », la réalité transcendante, suppose le courage d’accueillir l’inhabituel, le 
renoncement à comprendre selon sa conscience objective. Pour accéder à cette troisième étape, il 
faut la rencontre courageuse de l’ÊTRE et de sa dimension non accessible au moi profane. 
L’exercice qui prépare à cette prise de conscience est constitué de « tout ce qui peut servir à casser 
la sécurité du “moi” et provoquer l’écroulement des concepts routiniers ». Il s’agit donc de dépasser 
les trois situations-limites « en voyant dans la souffrance le pont qui mène vers l’autre rive et qu’il 
faut traverser courageusement ». Il ne s’agit point, dans tout exercice, d’élaborer une sorte de 
tranquillité qui nous garde loin de ce qui pourrait nous heurter.». Bien au contraire, il importe 
d’apprendre « à se laisser attaquer, blesser, vexer, éclater, casser » pour abandonner la façade et 
découvrir, dans la profondeur de notre Être, ce qui nous attend au-delà des oppositions, c’est-à-dire 
le courage de vivre de manière authentique. Plus le sujet « apprend à affronter sans réserves le 
monde dangereux, plein d’absurdités, qui le menace d’isolement, plus le “fond” se révèle, en même 
temps que s’ouvre la voie vers une vie nouvelle, vers un devenir nouveau ».1348 La rencontre avec 
l’Être authentique libère le sujet de tout ce qui s’oppose à la vraie vie et le sens de cette dissolution 
ne se réalise qu’avec l’impulsion créatrice vers une « forme » nouvelle.1349  
                                                 
1347 Ibid., p. 89. 
1348 Ibid., p. 91-92. 
1349 Comme le souligne Dürckheim, le véritable sens d’une dissolution de la tension douloureuse entre le moi et l’Être 
essentiel, c’est sortir le sujet « du mauvais chemin, le guider vers la voie juste, ne pas lui permettre d’acquérir un état 
de “tranquillité éternelle”, lui faire adopter ce mouvement incessant de métamorphose qui lui donne la possibilité 
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Étape 4 : renaître par l’accueil et l’acceptation de l’image essentielle 
La quatrième étape du processus de métamorphose débouche sur une métanoïa véritable, sur la 
naissance de la Personne qui est en perpétuelle transformation, où l’Être authentique apparaît dans 
un continuel « meurs et devient ». Selon Dürckheim, le renouvellement est constitué de trois pas 
essentiels : « l’union avec le “fond”, la rencontre avec le “noyau”, et le nouvel essor ». Si le sens 
de ces trois pas émerge de façon manifeste dans la Grande Expérience, on le retrouve aussi dans 
tout exercice pratiqué de façon juste et dans toute situation de la vie quotidienne lorsqu’elle « est 
vraiment vécue de telle façon qu’elle corresponde à l’exigence de l’Être ».1350 
 
Comme l’indique notre auteur, le sujet accède, dans la Grande Expérience, à une métanoïa 
véritable, au « retour » et à la « nouvelle naissance ».1351 La dissolution de l’échafaudage du 
« moi », avec son caractère de libération et de délivrance des « obligations », constitue un des 
aspects de la Grande Expérience. L’autre aspect évoque « la rencontre avec son propre Être et son 
impulsion vers la manifestation sous une “forme” déterminée », ce qui implique la création et 
l’engagement. « Dans la libération rédemptrice du “moi”, écrit Dürckheim, on ne passe que le seuil 
de la naissance de la Personne. La naissance elle-même ne débute qu’avec l’expérience de l’Être 
authentique : c’est un appel qui engage. »1352 Il y a, dans cette rencontre, deux prises de conscience. 
La première est la découverte de sa propre individualité et la jubilation de cette participation à 
l’ÊTRE. La seconde prise de conscience est un impératif qui est celui de manifester cette 
participation à l’ÊTRE dans son existence, et selon un langage individuel. Il s’agit, désormais, pour 
l’« homme nouveau » de témoigner de la présence de l’Être surnaturel dans l’action ou 
l’accomplissement d’une œuvre. Ce n’est pas de nous et de notre salut dont il est question ici, ni 
de l’accomplissement de ce monde, mais bien, à travers tout cela, du service de l’ÊTRE, en nous 
et dans le monde. La « forme » particulière dans laquelle l’image intérieure devient réalité, c’est la 
Personne. Cette « forme »  n’est pas statique, mais en transformation perpétuelle et transparente à 
                                                 
d’atteindre un accomplissement conforme à sa vocation par la réalisation du “soi” qui correspond à son Être ». Ibid., 
p. 93.   
1350 Ibid., p. 95-96 
1351 Deux aspects sont toujours présents : « l’expérience de l’Un universel en tant qu’ÊTRE IMMUABLE, faisant 
disparaître, en son UNITÉ, toutes formes particulières, et l’expérience particulière selon laquelle chacun participe à 
l’ÊTRE, c’est-à-dire à la Grande Vie, dans son Être authentique individuel. L’expérience de l’ÊTRE, en tant que 
Grande Vie qui tend, à travers nous, à la manifestation est, en elle-même, l’expérience de notre Être authentique. » 
Ibid., p. 96. 
1352 Ibid., p. 96. 
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l’ÊTRE. C’est une « formule » de vie où l’Être essentiel apparaît dans un continuel « meurs et 
deviens ». Selon Dürckheim, trois conditions préalables sont nécessaires à l’éclosion et la 
réalisation du vrai « soi » : « 1) la possibilité de saisir dans l’image intérieure un appel à l’évolution 
d’une “forme” jamais achevée; 2) la possibilité de reconnaître dans l’image le chemin intérieur et 
de garder présente en nous cette “notion” de notre Être; 3) la possibilité d’une transformation 
conduisant à la transparence à travers la pratique incessante dans la vie quotidienne ».1353 
 
Dürckheim rappelle l’importance de ne pas dissocier l’histoire personnelle de l’homme à un destin 
« supra-historique » dans un monde « historique ». Dans toute situation où la dignité de l’être 
humain est blessée, par exemple, lorsqu’une femme est ivre, la fidélité du sujet « envers l’ÊTRE, 
présent dans son Être authentique, se manifeste aussi dans la dignité de son apparence ». Cette 
dignité dépend de sa façon d’« être là », dans laquelle se préserve « l’image essentielle » du 
sujet.1354 La volonté de réalisation de l’image essentielle exige du sujet « une tenue générale qui 
garantisse un comportement conforme à l’Être authentique, quelles que soient les 
circonstances ».1355 Pour Dürckheim, nous devons reconnaître les limites d’une attitude de 
compréhension devant un sujet dont la souffrance est due aux conséquences de ses échecs.1356  
                                                 
1353 Ibid., p. 97. 
1354 Selon Dürckheim, l’image essentielle, « c’est l’Être essentiel envisagé comme “forme” particulière capable 
d’exprimer l’ÊTRE. L’image essentielle c’est la voie intérieure qui nous conduit à nous-mêmes. Elle prévaut dans 
chaque vie humaine comme quelque chose d’absolu. » C’est l’inobservance et le refoulement de cette exigence de 
l’absolu qui rend le sujet malade. (p. 99) Ibid., p. 98. 
1355 Ibid., p. 99. 
1356 « Lorsque nous nous bornons à comprendre, excuser, consoler, nous nions la liberté de l’homme et sa 
responsabilité. En fait, nous lui barrons ainsi le chemin de la métamorphose, tout en croyant lui faire du bien. Et 
pourtant, un homme, qui, en raison des circonstances de sa vie, n’a pu réussir l’articulation de son Être et souffre de 
ce ratage, peut se trouver plus proche de l’ouverture à la Lumière que celui qui n’a pas connu cette souffrance. Un 
homme qui, totalement désorienté dans le monde, encore emprisonné dans son “moi”, plongé dans l’angoisse, le 
désespoir et la solitude, est tout particulièrement préparé ainsi à écouter l’appel de son Être authentique, et à 
transpercer, en suivant cet appel, les structures du “moi”. Lorsqu’un homme, que l’on veut aider, est à bout de forces, 
à cause de la séparation d’avec son Être, il faut, quelquefois, trouver la force de renoncer à une sorte d’encouragement 
consolateur, pour le guider en fonction de sa vérité profonde, cette vérité de l’Être dont la non-manifestation est cause 
de sa détresse. Nous devons avoir le courage d’être “nous-mêmes”, c’est-à-dire un homme sur la voie, et d’appeler 
l’autre aussi sur la voie. Il ne s’agit pas de le “rappeler à l’ordre”, ce qui le durcirait encore davantage dans son “moi”, 
il s’agit de l’appeler vers “lui-même”, vers son Être. L’homme vrai préférera supporter la souffrance par fidélité à son 
Être authentique, plutôt que d’acheter la libération de cette souffrance par une trahison envers Lui. Un état de santé 
contraire à l’Être, des “facultés productives” étouffant le sentiment de l’Être, une adaptation à l’existence telle qu’elle 
Le voile, deviennent néfaste à la longue. L’appel de l’Être, s’il est écouté, dégage au contraire une force qui transforme 
toute souffrance de façon miraculeuse. Nous pouvons toujours faire confiance à cette force bienfaisante de l’Être; elle 
dissout le durcissement si douloureux causé par ces réponses erronées qui furent données dans les circonstances 
diverses de notre vie conditionnée par elles. Et par-delà, cette force libère en nous le pouvoir créateur du “fond”. » 
Ibid., p. 99-100. 
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De plus, dans les circonstances les plus favorables, une manifestation pure de l’image essentielle 
n’existe pas. Elle ne peut se réaliser que de façon relative puisque cette « forme » se réalise peu à 
peu, sur le chemin intérieur qui ne finit jamais. L’auteur fait une distinction entre la forme 
transparente en devenir, la forme durcie du moi existentiel et la forme issue de la Persona.1357 
Nous avons vu que le sujet se constitue une forme d’adaptation qui bloque l’évolution de son Être 
authentique. Quand cette forme d’adaptation se durcit, le sujet ne se fie qu’à ses possibilités, ses 
possessions, son savoir et son pouvoir, ce qui accroît sa dépendance du monde ainsi qu’un danger 
de solitude et d’isolement. Toutefois s’il « redécouvre la force fondamentale de son Être 
authentique, il se libère de sa dépendance du monde, tout en restant relié à ce monde dans son 
Être » puisque l’ÊTRE est toujours présent en lui. L’aspiration à cette réalisation de l’Être demeure 
toujours plus forte et plus profonde que le désir d’une excuse pour tous nos échecs. En prenant 
conscience de son image essentielle, le sujet non seulement perçoit l’appel à la réalisation du 
« soi », mais il doit aussi y répondre.1358 Cela implique de dissoudre la volonté butée du « moi », 
d’accepter ce qui vient à lui du « fond » de son Être et le prendre sous la responsabilité de sa vraie 
volonté.1359 
 
Chaque étape de la roue de la métamorphose peut se réaliser avec une intensité unique au cours de 
moments exceptionnels, mais peut aussi être expérimenté de façon inattendue dans la vie 
quotidienne. Comme nous l’avons constaté, un exercice fondamental, la méditation, contient tous 
les facteurs de la formule de métamorphose. Et le sujet peut pratiquer, sans relâche, cet exercice 
qui le prépare à accueillir les expériences de transcendance dans son existence. S’il est vraiment 
engagé sur la voie de la métamorphose, « tout ce qu’il rencontre devient une occasion de 
“pratiquer” et cette pratique assidue le conduira peu à peu à l’“état juste”. En outre, il s’adonnera, 
dans des exercices particuliers, à “l’exercitium ad integrum”. »1360 
                                                 
1357 « La “forme” transparente, toujours en voie de métamorphose, que l’homme acquiert en s’efforçant de manifester 
continuellement son image essentielle, est bien différente de cette “forme” durcie du “moi” existentiel, résultant de 
désirs, de craintes, et exprimant une volonté de sécurité. Elle est bien différente, aussi, puisqu’issue de l’Être essentiel, 
de la “Persona”, cette représentation de l’homme “parfait” et qui n’admet pas la prise de conscience de l’ombre. » 
Ibid., p. 101. 
1358 Ibid., p. 102. 
1359 « Il est donc faux de dire que l’homme qui écoute son Être authentique abdique sa liberté et sa volonté. C’est au 
contraire en soumettant le “moi” existentiel aux exigences de l’Être essentiel qu’il acquiert, vis-à-vis du monde cette 
liberté qui est son apanage. La volonté existentielle ne devient fructueuse et salutaire que lorsqu’elle n’est plus au 
service des désirs du petit “moi” orienté vers le monde, mais au service d’un désir qui jaillit du tréfonds de notre Être. » 
Ibid., p. 103. 
1360 Ibid., p. 104. 
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3.3.3. Étape 5 : témoigner de l’Être et le manifester dans le quotidien par l’action 
juste 
Finalement, nous abordons la cinquième étape qui nécessite le témoignage permanent en s’assurant 
que la forme existentielle de l’image essentielle soit transparente dans la vie quotidienne par 
l’action juste. Dürckheim envisage la Voie sous deux aspects. Il y a d’abord les exercices que l’on 
fait, à un moment donné de la journée comme la méditation, la respiration et la tenue justes, où 
l’on s’entraîne au lâcher-prise, à l’union avec le « fond », à la « rénovation », et ce, à l’écart des 
obligations quotidiennes. Il y a, ensuite, la « pratique » dans la vie quotidienne. « Toute action, 
dans la journée, dit Dürckheim, n’a pas seulement un sens extérieur, c’est-à-dire qu’il ne faut pas 
considérer, uniquement, le résultat de l’action par rapport au monde. Elle contient aussi un sens 
intérieur : c’est la façon dont elle est accomplie; et dans ce sens intérieur se trouve, pour nous, la 
possibilité d’un gain pour notre évolution. »1361  
 
Si tout être humain montre, dans sa manière d’être, que l’image essentielle est influencée par les 
conditions extérieures, il est toutefois responsable de cette « mesure » dans laquelle l’image 
essentielle peut se réaliser, et ce quelles que soient les circonstances. Dürckheim met en perspective 
deux aspects que nous trouvons dans le sujet, d’un côté,  son être authentique et de l’autre, son 
« caractère » résultant de ses conditions de vie. Quand un sujet témoigne de sa vocation et de ses 
limites, nous voyons en lui, un être dans le vrai qui n’a pas honte de ce qu’il est; « il réussit, malgré 
tout, à rendre sa “forme” perméable à l’Être authentique, même si cette “forme” correspond peu à 
l’image essentielle ». Autrement dit, un sujet est dans le vrai, chaque fois qu’il fait de son mieux 
pour être « juste » en étant conforme à son Être, sans renier ce qu’il est « devenu » et en s’acceptant 
dans son imperfection et dans sa faiblesse. « De même qu’il existe une conscience à laquelle on 
peut faire appel et qui peut nous dire à chaque instant si notre attitude est conforme à notre image 
essentielle, il existe une conscience innée, que l’on peut développer et qui peut nous dire si, en 
tenant compte de ce que nous sommes “devenus”, notre attitude est “authentique”. » Il s’agit, selon 
l’auteur, de développer par une pratique assidue, cette « double conscience », d’une part, cette 
conscience de l’attitude reflétant l’image essentielle, et d’autre part, cette conscience de 
l’authenticité de nos gestes.1362 
 
                                                 
1361 Ibid., p. 109-110. 
1362 Ibid., p. 111-112. 
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Dürckheim souligne la condition la plus importante concernant ce que nous pouvons « obtenir » 
par la pratique dans la vie quotidienne; il ne s’agit jamais d’un « faire », mais d’un « admettre ». 
C’est une attitude d’accueil, dans une confiance totale, de cette Grande Force qui habite le tréfonds 
de notre Être. « Par ailleurs, chaque fois que nous prenons conscience de notre faiblesse, s’affermit 
en même temps, malgré tout, cette conscience qui nous pousse à développer, docilement, la 
“forme” qui correspond à notre image essentielle. » Ainsi, chaque fois que nous constatons un 
échec, un retard dans ce qui nous est demandé, nous faisons un retour de la cinquième étape à la 
première, l’état de veille critique, afin de prendre conscience « de ce que nous sommes, de notre 
“manière d’être” et de la façon dont nous nous comportons par rapport à ce que nous devrions être, 
si nous voulons porter le témoignage de la Vie. Témoigner de l’ÊTRE, avoir une attitude juste, cela 
signifie que la roue de la métamorphose est en marche. »1363 Pour que cette roue puisse continuer 
de tourner, Dürckheim met en relief deux facteurs :   
Le premier, fondamental, c’est l’ÊTRE DIVIN qui, sans que nous y collaborions, ne 
cesse d’agir en notre être authentique. À chaque déviation, Il intervient; nous ne 
sommes jamais entièrement rejetés hors de l’Unité de l’ÊTRE. Cela se traduit, à la 
longue, par une sorte de langueur, une inquiétude du cœur, une pression ou un appel 
de la conscience. 
Le deuxième facteur, c’est une force qui trouve son origine dans la liberté de l’homme. 
En effet, nous ne pouvons rester sur la voie que si notre volonté a accepté de répondre 
à l’appel de l’ÊTRE. Alors, arrive, pour chacun de nous, le jour où nous devons prendre 
la décision de ne jamais abandonner la voie de la métamorphose, de rester ouverts tant 
à ce que l’existence nous réserve qu’à ce qui jaillit des profondeurs de notre Être. Dans 
cet engagement inconditionnel, nous restons prêts à porter témoignage de l’Être, dans 
quelque circonstance que ce soit. Et c’est dans ce « devenir » qui est le nôtre que 
l’ÊTRE se manifestera dans le monde.1364  
 
En se référant à une citation de Maître Eckhart, « l’ÊTRE de Dieu, c’est notre devenir », Dürckheim 
souligne l’importance d’un « devenir  » conforme à l’être authentique par une attitude juste dans 
toutes les manifestations psychiques ou corporelles de la vie humaine. Quand un « état d’être » 
exprime la « forme » juste, d’un instant à l’autre et en toute liberté, alors l’Être pourra se manifester 
et la Personne pourra se réaliser en cheminant vers une « transparence » de plus en plus pure. Pour 
témoigner fidèlement de l’Être authentique, le sujet doit faire la traversée répétée d’une « zone 
d’anéantissement ». Acquérir définitivement un état de présence à l’ÊTRE et une perfection, croire 
                                                 
1363 Ibid., p. 113. 
1364 Ibid., p. 113-114. 
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que les « forces sombres » ne peuvent plus atteindre le sujet, constituent, pour Dürckheim, de 
fausses idées. Seul peut porter un témoignage de l’Être authentique, le sujet qui sait qu’il est 
toujours en marche et qu’il n’est jamais arrivé au bout du chemin, car il peut trouver l’occasion de 
tendre vers la réalisation de soi là où l’existence le blesse, tout en restant disponible pour le combat. 
Il s’agit ici de mener la lutte d’une manière juste. L’homme juste est, selon l’auteur,  « celui qui 
accepte le “sombre” en lui-même et autour de lui lorsqu’il le rencontre, et qui n’écarte pas la 
possibilité de nouvelles rencontres avec ce “sombre” ».1365 Cela requiert de remettre constamment 
en question une position établie et d’obéir à cette loi de la vie qui est dynamique et non statique : 
Il faut être toujours prêt à éprouver la « forme » qui permet, provisoirement, de vivre 
en harmonie avec l’Être authentique, et ceci en affrontant un monde hostile. Il ne s’agit 
pas seulement de vaincre le « moi » élémentaire ou de dépasser la « forme » 
d’adaptation qui bloque l’accès de notre Être; il s’agit aussi de soumettre à l’épreuve 
la « forme » qui s’est développée au contact de l’Être authentique en train d’éclore. 
Inconsciemment, l’homme a tendance à construire un temple autour du « noyau » de 
cet Être dont il a pris conscience. Mais ce temple doit être continuellement détruit pour 
que brille, vivant et toujours neuf, ce qui est sacré en nous-mêmes.1366   
 
C’est pourquoi Dürckheim insiste sur la nécessité pour le sujet de faire face aux forces du monde 
qui lui sont contraires. Il doit embrasser toute la vie avec ses côtés lumineux et sombre puisque 
c’est alors que se formera et s’affermira cette forme nouvelle, indispensable à la mise en place d’un 
ordre nouveau et plus valable. Cette enveloppe nouvelle, conforme à l’Être authentique, « est 
perméable et rend possible tant le retrait constant du petit “moi” que l’épanouissement de l’être. 
Et, à cause de cela, elle est le vase dans lequel l’homme peut accroître indéfiniment la puissance, 
la plénitude et aussi la force unifiante venant de l’ÊTRE. » Il s’agit donc d’une vision unitaire de 
la personne, qui n’est pas désincarnée mais incarnée dans le monde. « Celui qui s’est réveillé 
remplit son service envers l’ÊTRE en témoignant de l’“unique nécessaire”, en luttant, en créant et 
en aimant ».1367 Car la force rayonnante et la force créatrice de l’Être authentique permettront au 
sujet de devenir une Personne qui saura manifester l’Être divin dans le monde. D’ailleurs, pour 
Dürckheim, le rapport avec l’autre ne peut atteindre sa plénitude que là où on a découvert son vrai 
sens : « aimer, c’est éveiller dans l’autre la dimension surnaturelle et devenir libre et fécond au 
                                                 
1365 Ibid., p. 114-115. 
1366 Ibid., p. 116.  
1367 Ibid., p. 116-117.  
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service de l’Être. Aimer son prochain, c’est l’aider à découvrir les trois pulsions fondamentales de 
la vie : sa source vitale, son sens et son unité. »1368  
 
Conclusion 
Nous abordons maintenant la prochaine étape de notre démarche d’analyse, la mise en relation des 
catégories existantes dans le corpus de Dürckheim pour mettre en évidence le phénomène à l’étude, 
le processus de croissance spirituelle et son rôle dans le développement d’une conscience 
postconventionnelle et transpersonnelle chez les acteurs de changement, selon trois regroupements 
principaux :  
 
 
condition des femmes au  
 
 
Figure 5.1 Schéma de mise en relation des catégories principales chez Dürckheim 
 
Dans un premier temps, l’analyse se concentre sur la catégorie principale, Diagnostic sur la 
condition humaine au XXe siècle et la figure 5.2 (p. 328) illustre le travail de mise en relation des 
catégories que nous avons relevées. D’abord, on remarquera une première catégorie d’ensemble, 
Expérience de rupture dans l’histoire de l’évolution de la conscience en Occident, constituée de 
deux formes spécifiques : 1) un Mouvement de conscientisation de la grandeur et de la tragédie 
de l’esprit occidental et, 2) l’Influence de l’Orient dans l’évolution de la spiritualité occidentale. 
Ensuite, pour la deuxième catégorie d’ensemble, Malaise essentiel du sujet contemporain : la 
séparation de son noyau divin, on verra qu’il y a principalement deux formes de cette catégorie : 
1) la Nécessité du passage vers une vie inspirée par l’Être, et 2) la Contribution de Dürckheim, 
dans la thérapie initiatique, à la condition de ses contemporains. 
 
                                                 
1368 Dürckheim considère que certains gens croient que ceux qui méditent et prennent la voie intérieure deviennent des 
« égoïstes ». Il s’agit pour notre auteur d’un grand malentendu, car on ne s’enfonce pas dans son moi, mais on cherche 
à s’ancrer dans l’Être. Et cela exige « un travail indispensable sur son inconscient, sur soi-même, pas sur l’autre ». Il 
ajoute : « le travail sur soi et la méditation sont exactement à l’opposé du “nombrilisme”; ils font éclater l’égocentrisme 
maladif et libèrent la Lumière » (p. 121-122). Alphonse GOETTMAN et Karlfried Graf DÜRCKHEIM. Dialogue sur 
le chemin initiatique, p. 123. 
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À propos de la première catégorie d’ensemble, nous avons observé un grand tournant dans 
l’histoire de l’Occident, pendant l’époque de reconstruction de la période de l’après-guerre, qui 
s’ouvre largement à la transcendance, au noyau divin qui l’habite. Il s’agit d’une profonde mutation 
spirituelle, la mutation de l’état de conscience d’une grande partie de l’humanité : le passage d’une 
conscience extériorisée à une conscience intériorisée. Cette expérience de rupture a suscité 
l’émergence d’un mouvement de conscientisation et d’un mouvement spirituel en Occident. Elle a 
provoqué une profonde conscientisation de la dichotomie entre réalité concrète et vérité intérieure 
dans le monde occidental. D’un côté, la grandeur de l’esprit occidental repose sur la perception et 
le respect d’une réalité indépendante du vécu humain qui fait progresser les sciences et la technique, 
















Figure 5.2 Diagnostic : schéma de mise en relation des catégories chez Dürckheim 
 
connaissance objective néglige le sujet, celui qui ressent intérieurement et qui est appelé à 
s’épanouir comme personne. Or en conquérant le monde extérieur, l’Occident a dans une large 
mesure oublié son âme. Le récent mouvement de la spiritualité occidentale se caractérise par la 
redécouverte de la nécessité pour l’âme d’une spiritualité. Et la rencontre avec la tradition de 
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l’esprit oriental joue un rôle principal dans cette nouvelle orientation. Quant à la deuxième 
catégorie d’ensemble, nous avons constaté que la prédominance d’une conscience objective 
associée au « moi profane » fait en sorte que le sujet contemporain refoule dans l’ombre la culture 
de l’humain en soi, ignorant dans sa profondeur l’immanence qui l’habite, son « Être essentiel », 
qui est le fruit d’une maturation intérieure. Le malaise qui résulte de ce mode de vie tourné vers 
l’extérieur est un appel pour ramener le sujet contemporain vers sa patrie intérieure, son centre 
originel. De fait, cette souffrance spirituelle a interpellé les hommes et les femmes de notre temps 
en général, Dürckheim en particulier. En tenant compte des limites de l’anthropologie dominante, 
Dürckheim montre la nécessité pour ses contemporains de faire le passage d’une vie orientée vers 
le monde à une vie inspirée par l’Être essentiel, et notre auteur suggère que les problèmes vont se 
résoudre. Notre auteur met en lumière trois formes défectueuses du moi – le moi prisonnier de sa 
coquille, le moi sans coquille et le moi toujours adapté – qui révèlent les manques et les excès dans 
le développement d’un moi ancré dans l’Être Essentiel. Ainsi, Dürckheim entre en dialogue avec 
le courant psychothérapeutique pour s’en distinguer; il se concentre sur la quête du sujet qui 
cherche à devenir lui-même en son Être essentiel. Ce donc moins de la psychothérapie curative que 
de l’accompagnement spirituel. Voilà pourquoi il veut aider les personnes à passer à un autre stade 
de maturité, à se rendre au troisième niveau de conscience, la conscience sensitive, afin de percevoir 
cette autre dimension de la réalité qui caractérise l’expérience initiatique. D’ailleurs, Dürckheim 
parle des désordres observables qui sont dus à cette coupure avec la dimension spirituelle. Le sujet 
contemporain ressent un malaise profond car son adaptation totale au monde conduit à l’impasse 
son Être essentiel. De plus, il ressent une inquiétude constante car sa vie est complètement orientée 
vers le rationalisme, la puissance technique, le rendement et l’efficacité, ce qui provoque une 
angoisse essentielle puisqu’il a refoulé dans l’ombre sa dimension humaine et profonde. En outre, 
le manque de silence extérieur et intérieur fait en sorte que le sujet est coupé de sa dimension 
spirituelle. Cela montre sa différence avec le courant psychothérapeutique et le fait qu’il a innové 
en introduisant la thérapie initiatique. 
 
Dans un second temps, le travail de mise en relation de catégories chez Dürckheim se poursuit et 
porte sur la catégorie principale, Anthropologie de la personne en quête d’un devenir intégral. Le 
schéma de la figure 5.3 illustre le travail effectué avec les catégories que nous avons identifiées. 
On notera d’abord la première catégorie d’ensemble, Conscience de notre réalité intérieure comme 
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« lieu » de connaissance de notre véritable identité, prenant trois formes spécifiques : 1) la Valeur 
de l’expérience de la transcendance comme « source » de connaissance pratique, 2) la Découverte 
de la présence d’une transcendance immanente, du divin en nous, et 3) l’Expérience du Christ 
intérieur, le Maître éternel. Puis on remarquera qu’il y a une deuxième catégorie générale, 

















Figure 5.3 Anthropologie : schéma de mise en relation des catégories chez Dürckheim 
 
La contribution de Dürckheim à la condition des hommes et des femmes de son temps repose sur 
sa conception de l’être humain, de son Être essentiel et de sa destinée, un modèle anthropologique 
de la personne en quête d’un devenir intégral. Pour la première catégorie d’ensemble, nous avons 
constaté que c’est par le développement d’une conscience sensitive que le sujet découvre en lui-
même ce qui le transcende et ce qui le fonde dans l’existence, l’Être divin. Il trouve sa véritable 
identité quand il s’unit à l’Être essentiel, quand il est dans son centre. Nous avons vu que 
l’expérience de la transcendance dévoile l’action divine qui se manifeste sous trois formes 
particulières. En premier lieu, l’expérience de la transcendance est une connaissance acquise par 
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expérience qui permet de transcender les limites de la connaissance rationnelle (conscience 
objective) et d’accéder à une sagesse pratique (conscience sensitive). En second lieu, il s’agit d’une 
transcendance intériorisée; elle est intérieure à la personne, intérieure au monde, et par conséquent 
immanente. En troisième lieu, selon Dürckheim, le Christ intérieur exprime pour l’humanité vivant 
de la tradition chrétienne la transcendance immanente, le Maître éternel. Pour la seconde catégorie, 
nous avons vu que notre auteur entretient une conception de la personne dans sa globalité en quête 
d’un devenir intégral, ce qui requiert de maintenir et de réaliser l’unité du corps, de l’âme et de 
l’esprit. 
 
Dans un troisième temps, l’analyse se penche sur la catégorie principale, Chemin de libération de 
l’Être et de transformation de la conscience. Le schéma de la figure 5.4 (p. 332) illustre la mise en 
relation des catégories qui ont été relevées. Notons d’abord une première catégorie d’ensemble, 
Mouvement continuel de transformation en forme de spirale, comprenant une forme spécifique, le 
But recherché : maturité, transparence et forme. Considérons ensuite la deuxième catégorie 
d’ensemble, la Méthode – ascèse et grâce – et les moyens requis, prenant trois formes spécifiques : 
1) les Tâches de la voie; 2) les Exercices sur la voie et; la Pratique de la méditation. Voyons enfin 
la dernière catégorie d’ensemble, Chemin vers l’unité avec l’Être, constitué de trois formes 
spécifiques : 1) les Étapes 1 – 2 : faire l’expérience de la rencontre de soi; 2) les Étapes 3 – 4 : 
faire l’expérience de la rencontre de l’Être et de l’autre; 3) l’Étape 5 : témoigner de l’Être et le 
manifester dans le quotidien par l’action juste. 
 
Concernant la première catégorie d’ensemble, nous avons vu que Dürckheim considère le 
processus de croissance spirituelle comme un mouvement continuel de transformation qui se 
développe en forme de spirale vers le centre de l’Être, puis du centre vers la périphérie. Ce 
mouvement d’intériorisation favorise le développement de trois aspects chez la Personne – la 
maturité, la transparence et la forme –  qui expliquent le but de la démarche et sa nature spirituelle. 
En premier lieu, la maturité de la personne implique une transformation profonde de l’être qui 
amène l’adulte à devenir majeur, c’est-à-dire à en faire un sujet intégré à son Être essentiel et par 
là même lié à la Vie surnaturelle. Le fruit de cette maturité acquise se manifeste par une vie 
conforme à sa vocation. En second lieu, la transparence de la transcendance est le fruit d’un 
développement humain par lequel la dimension de profondeur de l’Être essentiel rayonne à travers 
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la conscience du moi. En dernier lieu, la réalisation d’une forme conforme à son Être essentiel 
signifie la façon dont son image intérieure est « là », présente en ce monde. Ainsi, le sujet parvenu 
à la maturité est dans une « forme sereine », car il a abandonné son moi et qu’il est centré dans son 






















Figure 5.4 Démarche : schéma de mise en relation des catégories chez Dürckheim 
 
Quant à la seconde catégorie d’ensemble, nous avons vu que le processus de transformation pour 
devenir une personne intégrée suppose une méthode – un travail d’ascèse et le don de la grâce – et 
des moyens. Nous avons aussi constaté que la voie initiatique est un travail sans fin sur soi-même 
destiné à créer les conditions, les dispositions favorables à l’expérience de l’Être. Les moyens 
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requis comprennent essentiellement trois volets qui renforcent le processus de croissance 
spirituelle : 1) les tâches de la voie; 2) les exercices sur la voie et; 3) la pratique de la méditation. 
D’abord, Dürckheim distingue trois tâches principales : 1) former la sensibilité au contact de l’Être, 
2) apprendre à discerner les conditions favorables à l’expérience de l’Être et, 3) écarter, par 
l’exercice pratique les obstacles qui nous séparent de l’Être et fortifier ce qui nous lie à lui. Ensuite, 
il propose des exercices sur la voie : il y a, d’une part, les conditions préalables de toute pratique 
méditative – l’attitude générale et le but de la pratique méditative (la transparence), et d’autre part, 
les exercices préparatoires – la pratique du silence, l’attitude générale juste (le hara, le maintien, la 
respiration et la tension justes). Enfin, la pratique de la méditation constitue l’exercice fondamental 
sur la voie qui comprend trois volets : 1) l’assise dans la posture du Zazen, 2) la formule 
fondamentale de transformation et, 3) quelques aspects particuliers de la méditation. Pour la 
dernière catégorie d’ensemble, nous avons vu que le processus de transformation pour devenir une 
personne intégrée suppose aussi un chemin qui se déploie en trois temps. Dans une première phase, 
– qui comprend les Étape 1 (maintenir la vigilance critique) et Étape 2 (lâcher prise), – la personne 
fait un retour sur soi et entreprend un travail sur elle-même pour se détacher de son moi profane. 
Dans la deuxième phase, – qui comprend les Étape 3 (devenir un avec la profondeur qui transforme) 
et Étape 4 (renaître par l’accueil et l’acceptation de l’image essentielle), – la personne entre dans 
un mouvement de décentration de soi pour s’ouvrir à ce qui la transcende et faire l’expérience de 
la rencontre de l’Être et de l’autre. La personne entre dans la dernière phase, l’Étape 5, par le 




LA THÉORIE U 
SELON OTTO SCHARMER 
 
 
Notre époque traverse une mutation profonde et face à toutes les crises qui secouent la planète, on 
ne peut plus avoir recours aux théories d’hier pour maîtriser les situations d’aujourd’hui. La crise 
de notre temps est un appel à ouvrir de nouvelles voies et perspectives sur l’avenir pour faire 
avancer les domaines de connaissance et résoudre des problématiques dans un monde de plus en 
plus complexe, incertain, interdépendant qui évolue rapidement. Il s’agit donc ici d’un appel à 
développer la capacité d’innovation, tant au niveau personnel que collectif, pour se détacher des 
schémas hérités du passé en se tournant vers l’avenir. Étymologiquement, le terme innovation vient 
du mot latin innovare qui signifie « revenir à, renouveler ». Quant au terme innovare, il est 
composé du verbe novare de racine novus, qui veut dire « changer », « nouveau », et du préfixe in- 
qui indique un mouvement vers l’intérieur.1369 Le changement dont il est question ici émerge d’une 
démarche personnelle ou collective qui est inconnu a priori. Alors, comment mettre en œuvre un 
tel changement en profondeur dans nos vies, nos groupes, nos organisations et notre société pour 
faire émerger les opportunités en innovation sociale? 
 
Dans l’univers organisationnel et de la société civile, Otto Scharmer propose aux leaders et 
militants du changement un modèle d’accompagnement et d’intervention, la théorie U, qui vise à 
transformer en profondeur la façon dont les groupes et individus abordent une situation et y 
répondent.1370 Un tel changement est le fruit d’une transformation de la conscience individuelle et 
collective, ce qui implique de parvenir à une plus grande maturité humaine et spirituelle pour sortir 
                                                 
1369 « Innovation », dans Wikipédia. L’encyclopédie libre, (page consultée le 22 décembre 2014), http://fr. wikipedia. 
org/wiki/Innovation. 
1370 Il est à noter que si notre auteur s’adresse souvent à des dirigeants d’entreprises et aux responsables du 
développement organisationnel, sa théorie trouve une résonnance chez une multitude de groupes citoyens. 
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de l’impasse actuelle en se reliant à la source intérieure qui constitue, selon notre auteur, l’angle 
mort de notre époque. La faculté d’accompagner ce changement pour faire advenir une nouvelle 
réalité est, selon Scharmer, l’essence du leadership aujourd’hui.  
 
Le but de ce chapitre est d’étudier le rôle qu’exerce le phénomène de la spiritualité dans la 
démarche en innovation sociale de Scharmer, un processus non linéaire de changement selon une 
courbe en U, qui vise à engendrer une nouvelle conscience individuelle et collective dans un monde 
aussi complexe et interdépendant que celui du XXIe siècle. Le présent chapitre explore les trois 
questions suivantes ainsi que les sous-questions présentées dans le chapitre 2 qui servent à observer 
les catégories émergentes : 
1) Quelles sont les filiations avec les principaux courants de pensée et leur influence sur la 
pensée de l’auteur et l’orientation de ses travaux? 
2) Quelles sont les principales étapes de développement de la conscience et leurs 
caractéristiques? 
3) Quels sont les éléments clés marquant le passage d’un état à un autre et leur rôle dans ce 
passage vers une conscience supérieure? 
De même qu’avec Thérèse d’Avila et Karlfried Graf Dürckheim, les résultats de notre analyse par 
questionnement permettent d’entrevoir pour Scharmer des catégories selon trois regroupements 
principaux : le diagnostic, l’anthropologie et la démarche. Le chapitre est divisé en trois parties. La 
première expose son diagnostic de la situation contemporaine dans le monde au XXIe siècle. La 
seconde porte sur sa conception du leadership en quête de transformation consciente et 
d’innovation. Enfin, la troisième section est consacrée à la présentation du parcours de 
transformation de la conscience et d’innovation sociale que Scharmer propose aux acteurs de 
changement.  
 
1. Un diagnostic de la situation contemporaine dans le monde au XXIe siècle 
Économiste de formation et professeur au MIT Sloan School of Management, Otto Scharmer 
Scharmer (1961-    ) se situe à notre époque, la modernité avancée, qui traverse une crise systémique 
et requiert la conversion de chacun d’entre nous afin de parvenir à une plus grande maturité 
humaine et spirituelle pour sortir de l’impasse actuelle. Il est co-fondateur du Presencing Institute, 
une communauté scientifique dédiée à l’innovation sociale qui utilise un processus en U pour 
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transformer l’organisation, la société et soi-même.1371 S’inscrivant dans le courant de recherche de 
l’apprentissage organisationnel, cette approche a été développée par Peter Senge du Massachusetts 
Institute of Tecthnology et de la Society for Organizational Learning, et Joseph Jaworski de 
Generon Consulting qui sont les précurseurs de cette théorie. Otto Scharmer du MIT et Adam 
Kahane de Generon sont des collaborateurs de première heure.1372 Cette section met en relief deux 
catégories d’ensemble et les formes spécifiques de chacune des catégories, qui ont été identifiées 
afin de saisir le diagnostic qu’il établit de la situation contemporaine dans le monde au XXIe siècle, 
selon la structure suivante :  
1.1. Une expérience de rupture dans l’histoire de l’évolution de la conscience humaine à l’échelle 
       planétaire; 
     1.1.1. Un mouvement de conscientisation des manifestations visibles et invisibles de la réalité; 
     1.1.2. Un changement culturel et spirituel, une révolution de l’intérieur, dans un monde en 
               mutation;  
1.2. Le combat du sujet contemporain : une lutte entre le presencing et l’absencing;  
     1.2.1. La nécessité du passage vers le je-en-présence, le Moi authentique; 
     1.2.2. La contribution de Scharmer, dans l’apprentissage organisationnel, à la condition des 
               leaders de changement.  
 
1.1. Une expérience de rupture dans l’histoire de l’évolution de la conscience humaine à 
l’échelle planétaire 
Nous sommes entrés dans une époque marquée par de profonds bouleversements, « an Age of 
Disruption », nous dit Scharmer, qui déroutent par leur ampleur et leur caractère contradictoire, des 
fins douloureuses avec des commencements pleins d’espoir : 
Our moment of disruption deals with death and rebirth. What’s dying is an old 
civilization and a mindset of maximum “me” – maximum material consumption, bigger 
                                                 
1371 Selon Scharmer, trois aspects de l’innovation sociale la distinguent de l’innovation de produit. « En premier lieu, 
les innovations sociales nécessitent de prêter attention au contexte dans lequel elles sont peut-être déjà développées. 
En deuxième lieu, l’innovation sociale est liée au facteur humain; le principe “vite échouer pour vite apprendre” doit 
s’inscrire dans un cycle d‘apprentissage rapide permettant de rectifier les erreurs presque avant de les commettre. 
Enfin, l’innovation sociale oblige à appréhender les couches profondes de la complexité sociale émergente, ce qui 
implique de nous détacher de nos vieilles identités pour laisser venir les nouvelles (en passant par le bas du U) ». Otto 
C. SCHARMER. Théorie U […], p. 350. 
1372 Catherine BARNABÉ. « Les conditions d’émergence du changement transformationnel », dans Isabelle MAHY 
et Paul CARLE (dir.). Théorie U : changement émergent et innovation. Modèles, applications et critique, Québec, 
Presses de l’Université du Québec, 2012, p. 201.  
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is better, and special-interest-group-driven decision-making that has led us into a state 
of organized irresponsibility, collectively creating results that nobody wants. 
What’s being born is less clear but in no way less significant. It’s something that we 
can feel in many places across Planet Earth. […] It’s a future that requires us to tap into 
a deeper level of our humanity, of who we really are and who we want to be as a society. 
It is a future that we can sense, feel, and actualize by shifting the inner place from 
which we operate. It is a future that in those moments of disruption begins to presence 
itself through us. 
This inner shift, from fighting the old to sensing and presencing an emerging future 
possibility, is at the core of all deep leadership work today. It’s a shift that requires us 
to expand our thinking from the head to the heart. It is a shift from an ego-system 
awareness that cares about the well-being of oneself to an eco-system awareness that 
cares about the well-being of all, including oneself.1373 
 
Selon lui, les turbulences du monde contemporain sont propices à l’émergence de potentialités 
créatives, d’innovations sociales, faisant de la capacité à se renouveler, que ce soit sur le plan 
personnel, sociétal ou global, une priorité. Il s’agit à la fois d’un processus de mort et de renaissance 
nous conduisant à explorer les phénomènes de changement émergent pour faire le passage d’une 
conscience égocentrique à une conscience écocentrique. Notre époque a besoin d’une conscience 
nouvelle pour réussir à composer avec la complexité des enjeux actuels, faire émerger notre 
capacité collective d’innovation et faire naître un monde nouveau. Et, c’est l’essence du leadership 
d’aujourd’hui de cultiver la faculté d’accompagner un tel changement de niveau de complexité et 
de conscience pour faire face aux défis de façon plus consciente, intentionnelle et stratégique. 
D’ailleurs, Scharmer observe une évolution culturelle et spirituelle dans un monde en mutation. 
 
1.1.1. Un mouvement de conscientisation des manifestations visibles et invisibles de 
la réalité 
Dans une période marquée par des turbulences constantes, Scharmer met en perspective les 
manifestations visibles et invisibles de la réalité contemporaine qu’il compare à un iceberg, car elle 
comporte une partie visible et une partie cachée. Les manifestations visibles, associées aux 
événements et aux crises, ne sont que la partie émergée de l’iceberg. Tandis que c’est la partie 
immergée de l’iceberg qui est responsable de créer ces manifestations visibles : « beneath the 
visible level of events and crisis, there are underlying structures, mental models, and sources that 
are responsible for creating them. If ignored, they will keep us locked into reenacting the same old 
                                                 
1373 Otto SCHARMER et Katrin KAUFER. Leading from the emerging future […], p. 1-2.  
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patterns time and again. »1374 En effet, l’être humain ne perçoit qu’une partie d’une réalité plus 
large. Voilà pourquoi, dans son diagnostic de la situation contemporaine, il cherche à rendre plus 
visible la partie immergée de l’iceberg. Nous avons l’impression qu’il tend vers une plus grande 
unification, une vision plus globale du monde contemporain en explorant, non seulement la pointe 
de l’iceberg, mais aussi ce qui est caché. Scharmer distingue quatre niveaux d’appréhension de la 
réalité actuelle. 
 
Niveau 1 : les symptômes 
Le premier niveau correspond à la partie visible qu’il associe aux symptômes de la réalité 
contemporaine. Ceci n’est que la pointe de l’iceberg puisque la réalité demeure en grande partie 
cachée. Cette nouvelle ère marquée par la turbulence croissante de nos environnements met en 
perspective des événements mondiaux qui bousculent la vie comme la chute du mur de Berlin, la 
faillite de Lehman Brothers, l’accident nucléaire de Fukushima au Japon, le Printemps arabe, le 
mouvement de protestation « Occupons Wall Street » et le mouvement  des Indignés.  
 
Pour Scharmer, ces événements révèlent certaines caractéristiques communes : 1) la fin d’une 
structure de gestion et de contrôle centralisée et inflexible; 2) le début de la création spontanée d’un 
mouvement de gens qui « lâche prise » de leur peur et s’éveille à un autre niveau de conscience et 
d’interdépendance; 3) l’ouverture de certaines petites failles dans l’ancien système, suivie d’un 
effritement et éventuellement d’un effondrement; 4) le rebondissement des anciennes puissances 
dès que la mémoire de l’effondrement commence à s’estomper1375. Ces changements soudains et 
perturbateurs affectent non seulement notre monde extérieur, mais également notre monde 
intérieur. « Such moments bring our world to a sudden stop. They may be terrifying, but they also 
constitute a great blank space that can be filled in one of two ways: by freezing and reverting to the 
patterns of the past, or by opening us up to the highest future possibilities. »1376 
 
Selon notre auteur, ces symptômes, les événements et les crises, manifestent des problèmes et des 
pathologies reliés à trois principales failles dans nos relations humaines, soit le rapport avec la 
nature et la planète, le rapport avec les autres et le rapport avec soi-même. Ces failles peuvent 
                                                 
1374 Ibid., p. 3-4.  
1375 Ibid., p. 28-29. 
1376 Ibid., p. 29. 
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fragiliser nos relations et même entraîner une rupture, ce qui contribue à créer trois fractures, soit 
la fracture écologique, la fracture sociale et la fracture spirituelle et culturelle1377 :  
While the ecological divide is based on a disconnect between self and nature, and the 
social divide on a disconnect between self and other, the spiritual-cultural divide 
reflects a disconnect between self and Self – that is, between one’s current “self” and 
the emerging future “Self” that represents one’s greatest potential. This divide is 
manifest in rapidly growing figures on burnout and depression, which represent the 
growing gap between our actions and who we really are.1378  
 
Pendant ses cours au MIT, plusieurs participants partagent leur manque d’« inspiration » et leur 
désir d’apprendre à se reconnecter à des sources d’énergie plus vivifiantes : « I am so underinspired 
by what my company asks me to do. The higher I climb on the corporate career ladder, the less 
inspired I get. I am here to learn how to reconnect with the sources of my energy and best 
work. »1379 Ainsi, pour Scharmer, il importe d’être à l’écoute de ces failles qui montrent un écart 
entre les demandes extérieures et les aspirations et besoins intérieurs. Il s’agit ici d’un appel 
intérieur à changer sa vie. De plus, comme ces trois fractures sont interreliées, notre auteur souligne 
l’importance de les traiter d’une manière intégrée. D’ailleurs, ses observations indiquent que les 
initiatives des mouvements civiques et sociaux qui émergent actuellement agissent à partir d’une 
conscience plus globale, cherchant à contribuer au bien-être de la totalité, « to the well-being of 
the whole ».1380 
 
Niveau 2 : les déconnexions structurelles 
Scharmer présente huit déconnexions structurelles, « structural disconnects », des pathologies 
sociales qui affectent nos vies aujourd’hui, mettant en relief l’architecture sous-jacente de la pensée 
économique qui constitue la première dimension de notre angle mort : 1) La déconnexion 
écologique – un fossé entre la nécessité d’une croissance infinie et le caractère fini des ressources 
de la planète; 2) La déconnexion du revenu et de la richesse – un abîme existant entre les riches et 
les pauvres; 3)  La déconnexion financière – une rupture entre l’économie financière et l’économie 
réelle; 4) La déconnexion technologique – un déphasage entre les technologies et les besoins réels 
de la société; 5) La déconnexion du leadership – un clivage entre le leadership institutionnel et les 
                                                 
1377 Ibid., p. 36. 
1378 Ibid., p. 4-5. 
1379 Ibid., p. 40. 
1380 Ibid., p. 42. 
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populations; 6) La déconnexion du consumérisme – une nette différence entre le produit intérieur 
brut (PIB) et le bien-être; 7) La déconnexion de la gouvernance – une différence frappante entre la 
gouvernance et les « sans voix » dans nos systèmes; 8) La déconnexion de la propriété – un 
décalage entre les formes de propriétés actuelles et l’utilisation optimale de la propriété pour la 
société1381. 
 
Comme l’explique notre auteur, ces secteurs problématiques partagent un certain nombre de 
caractéristiques communes1382. D’abord, ils produisent des systèmes conçus pour ne pas apprendre. 
« The systems operate through delayed or broken feedback loops that prevent decision-makers 
from experiencing and personally feeling the impact of their decisions. […] As a result, institutions 
tend to change too little and too late. »1383 En second lieu, ces secteurs ne sont pas conscients des 
externalités; les effets positifs ont tendance à être orientés vers le haut, alors que les effets négatifs 
se répercutent au bas de la pyramide socioéconomique. Ils facilitent aussi – troisième 
caractéristique – les mouvements de capitaux dans le mauvais sens. Ce sont souvent ceux qui 
innovent pour apporter des avantages durables sur le plan social qui paient le prix le plus élevé tout 
en obtenant un rendement plus faible. En revanche, ceux qui ont déjà plus que ce dont ils ont besoin, 
paient le plus bas prix. Enfin – quatrième caractéristique – ils permettent à des groupes d’intérêts 
de profiter du système au détriment  du bien-être général. Cela dit, il importe de préciser que ces 
déconnexions structurelles sont les symptômes d’une maladie qui afflige l’organe collectif social. 
Ces questions sont importantes et doivent être traitées. Cependant, selon Scharmer, elles ne sont 
pas nécessairement la cause profonde des pathologies sociales. Quelle est donc cette force motrice 
qui nous amène à reproduire de telles structures si dysfonctionnelles?1384  
 
Niveau 3 : la pensée économique 
La pensée économique constitue pour Scharmer cette force. En citant Albert Einstein, « we cannot 
solve problems with the same kind of thinking that created them »1385, notre auteur rappelle que 
c’est la pensée qui crée le monde. « The structures of yesterday’s economic thought manifest in the 
                                                 
1381 Ibid., p. 5-7, 44-47. 
1382 Ibid., p. 47. 
1383 Ibid., p. 7-8. 
1384 Ibid., p. 10-11. 
1385 Concernant la citation, Scharmer mentionne ceci : « This quote is generally attributed to Einstein, but we could not 
verify a specific source. » Ibid., p. 260. 
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structures of today’s institutions and actions. If we want to upgrade our global economic operating 
system, we need to start by updating the thinking that underlies it; we need to update the essence 
of economic logic and thought. »1386 Selon lui, les symptômes et les pathologies sociales résultent 
de la même source profonde : « a framework of economic thought that is stuck in the past ».1387 
L’évolution de la pensée économique et de l’économie suivent le développement de la conscience 
humaine. Voilà pourquoi Scharmer propose de créer un nouveau cadre économique, permettant 
d’étudier l’évolution de huit concepts clés pour transformer la pensée économique : nature, travail, 
capital, technologie, leadership, consommation, coordination et propriété. En réalité, on prend pour 
acquis la pensée économique dominante et c’est ce qui engendre la deuxième dimension de l’angle 
mort de notre époque, la conscience.1388 
 
D’après Scharmer, le cadre de la pensée économique est caractérisé par quatre modes spécifiques 
de développement des sociétés capitalistes correspondant à quatre stades de l’évolution de la 
conscience humaine : 1) Société 1 – modèle centré sur l’État, « the state-centric model », et basé 
sur une conscience traditionnelle et hiérarchique, « traditional awareness »; 2) Société 2 – modèle 
de l’économie de marché, « the free-market model », qui s’appuie sur une conscience égocentrique, 
« ego-centric or ego-system awareness »; 3) Société 3 – modèle social-marché,  « the social-market 
model », se réfère à la conscience des acteurs, « stakeholder centric or stakeholder awareness »; 
4) Société 4 – modèle de cocréation dans l’écosystème, « the co-creative eco-system model », est 
associé à la conscience écocentrique, c’est-à-dire à partir du tout, de l’écosystème, « eco-centric or 
                                                 
1386 Scharmer explicite sa pensée à ce sujet : « The eight disconnects that we listed above represent a decoupling of 
two worlds: a decoupling of the structure of societal reality from the structure of economic thought. We could also say 
that they’re a decoupling of the structures of eco-system reality from the structure of ego-system awareness. Today’s 
economic reality is embedded in a global eco-system of environmental, social, political, and cultural contexts that are 
highly intertwined and that evolve in uncertain, complex, and volatile ways. These conditions require a mindset on the 
part of decision-makers that is more open, attentive, adaptive, and turned in to emerging changes. Instead, what we 
often observe in current reality is a disconnect between reality and awareness, that is, between an eco-system-centric 
global economy and an ego-system centric awareness of institutional decision-makers. The result is a war of the parts 
against the whole. » Ibid., p. 11-12. 
1387 Ibid., p. 13. 
1388 « To paraphrase the quote above attributed to Einstein, we cannot solve the current 4.0 type of eco-system problems 
with the 2.0 and 3.0 ego-system thinking that created them. What we need is to co-create a new economic framework 
that helps us to rethink and evolve all the core concepts of economics from an awareness-based view. We also need to 
link the framework to practical methods and tools for addressing challenges in our current reality. Are you thinking 
now that this discussion of economic thought is getting a little boring? Well, it’s exactly that pattern of thinking that 
keeps us form seeing past our blind spot. The blind spot of our time is that we take mainstream economic thought for 
granted, as if it were a natural law. But in reality, all so-called economic laws begin to melt and morph into something 
else the moment you begin to change the most important variable: the quality of awareness of the participants in a 
system. » Ibid., p. 14-15. 
342 
 
eco-system awareness ».1389 Précisons qu’à ce dernier niveau de développement, il s’agit d’une 
conscience qui reconnaît que le bien-être de l’un est lié à celui des autres et, en définitive, à la terre 
que nous partageons tous. La conscience écocentrique est au service de la totalité.  
 
Pour faire face aux défis contemporains, Scharmer soulève la pertinence de créer une nouvelle 
science économique : « What we need today, to paraphrase the psychologist Eleanor Bosch, is an 
economic science that is performed with the mind of wisdom.1390 We need an economic science 
that describes and follows the journey from 1.0 to 4.0 on all levels, for individuals, and teams as 
well as for institutions and systems. »1391 Notre auteur rappelle qu’aujourd’hui l’économie réelle 
est un ensemble d’écosystèmes largement interdépendants. Le terme « écologie » vient du grec 
oikos (maison, habitat) et logos (science), correspondant à la science de la maison, de l’habitat. Il 
fut inventé en 1866 par le biologiste allemand Ernst Haeckel pour désigner la science des relations 
des organismes avec le monde environnant. De fait, un écosystème est un système dont les éléments 
sont en interaction avec le monde environnant, c’est-à-dire les contextes écologique, social, 
intellectuel et spirituel comme une unité, la maison dans son ensemble. Or, note Scharmer, il y a 
un écart entre la réalité de l’écosystème et la conscience égocentrique, et c’est pourquoi les leaders 
de changement travaillent afin de combler le fossé qui les sépare. « Little knowledge is being 
developed or attention being paid to the conditions that allow system to shift from one state of 
operating to another – for example, from ego-system awareness to eco-system awareness. »1392 
D’ailleurs, selon lui, le terme « économie » désignait jusqu’au XVIIe ou XVIIIe siècle la gestion de 
la maison et n’était pas séparé de la société. Avec la naissance de la science économique moderne, 
l’économie est conçue comme un sous-système autonome de la vie sociale. Or, les défis du XXIe 
siècle nous amène à repenser ce modèle mental afin de développer une pensée globale, une 
conscience planétaire qui intègre les dimensions socio-économique, écologique et spirituel-
culturel.  
 
                                                 
1389 Ibid., p. 15. 
1390 L’auteur se réfère à une entrevue avec Eleanor ROSCH. « Primary Knowing : When Perception Happens from the 
Whole Field, », Berkeley, California, 15 octobre 1999.  
1391 Ibid., p. 15-16. 
1392 Selon cet économiste, « there are multiple states of awareness and consciousness that economic and managerial 
actors can operate from. If these different states of awareness were incorporated into economic theory, and if policy 
makers paid attention to their impact on what outcomes we create, a whole new dimension of policy, innovation, and 
collective action would emerge. » (p. 68-69) Ibid., p. 68. 
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Pour comprendre ce tournant, notre auteur met en évidence les facteurs critiques à chaque stade de 
développement des sociétés capitalistes. D’abord, avant l’avènement du capitaliste, la nature était 
un facteur déterminant au développement de la production. Puis, au premier stade de 
développement, Société 1– modèle centré sur l’État « the state-centric model », le travail dépendant 
(esclavage et servage) est devenu le facteur critique de développement. La fonction de production 
inclut alors deux composantes majeures (nature, travail). Ensuite, au deuxième stade de 
développement, Société 2 – modèle de l’économie de marché « the free-market model », l’accès 
aux capitaux industriels joue un rôle de plus en plus crucial dans la fonction de production qui 
comprend désormais trois facteurs (nature, travail, capital). Quant au troisième stade de 
développement, Société 3 – modèle social-marché « the social-market model », la technologie 
acquiert une place centrale et la fonction de production compte quatre facteurs (nature, travail, 
capital, technologie). Enfin, au stade de développement qui se dessine actuellement, Société 4 – 
modèle de co-création dans l’écosystème « the co-creative eco-system model », tous les facteurs 
peuvent devenir des facteurs déterminants dans l’économie :  
Nature – resource scarcity and reducing our ecological footprint; 
Labor – unleashing the power of entrepreneurship; 
Capital – redirecting the flows of global capital to serving the commons; 
Technology – building core technologies for the third Industrial Revolution; 
Leadership – co-creating the capacity to sense and realize an emerging future; 
Consumption – empowering CCC (collaborative conscious consumption); 
Coordination – coordinating by ABC (awareness-based collective actions); 
Ownership – innovating by commons-based property rights.1393 
 
Ainsi, le nouveau modèle économique de Scharmer montre pour chacun des huit facteurs critiques 
leur évolution au cours de l’histoire du capitaliste, de la Société 1 à la Société 4. De fait, notre 
auteur met en perspective les huit virages nécessaires dans la pensée économique pour développer 
une Société 4. En premier lieu, il importe de relier l’économie à la nature, ce qui implique de faire 
le passage d’une conception du rôle de la nature comme marchandise réglementée à une vision 
centrée sur l’écosystème et le bien commun.1394 En second lieu, il s’agit de relier la personne à un 
travail créateur qui donne sens à sa vie, tout en la reliant aux autres pour créer des entreprises 
                                                 
1393 Ibid., p. 75-76. 
1394 « In the emerging next stage of economic thought, we might reframe the role of nature in terms of eco-system and 
commons, which we collectively cultivate and steward for the well-being of future generations and the whole (4.0). » 
Ibid., p. 78. 
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responsables socialement.1395 En troisième lieu, le capital doit être considéré comme un moyen et 
non comme une fin pour stimuler la créativité afin de répondre aux besoins de la communauté et 
d’améliorer le bien-être de la population. En effet, souligne Scharmer, l’objectif principal de 
l’argent et du capital « is to relink the creation of money with entrepreneurial intention in our 
communities ».1396 En quatrième lieu, il importe de relier la technologie à la créativité collective. 
Même si les avancées technologiques ont grandement amélioré les conditions de vie des gens, on 
constate au cours des dernières décennies que les nouvelles technologies posent de nouveaux 
défis.1397 En cinquième lieu, l’essence du leadership « is about connecting, stepping into, and acting 
from the field of the future that wants to emerge ».1398 En sixième lieu, il importe de relier 
l’économie au bien-être de la population.1399 En septième lieu, on doit relier les parties avec le 
Tout, ce qui implique une structure relationnelle qui puisse faire le passage de l’extérieur à 
                                                 
1395 « What gets lost in translation throughout this journey to a global division of labor is meaning. Meaning emerges 
from seeing one’s own connection and contribution to the whole. […] Today’s challenge of reinventing labor does not 
concern only the issues of jobs and living wages. It also concerns the issue of meaning, that is, or relinking work (jobs) 
with Work (passion and purpose). » Ibid., p. 83. 
1396 Il ajoute: « The function of all money and financial mechanisms is to serve the real economy – that is, to serve the 
well-being of all by opening a field of individual and collective creativity. Money and capital are enabling conditions 
in our economy for the creation of products and services that meet the needs of the community. But they are not 
products (our commodities) themselves. »Par ailleurs, notre auteur indique que la plupart des gens considère le capital 
comme de l’argent. « However, capital has different forms: It can be physical, human, industrial, social, or spiritual. 
One characteristic that all these forms of capital have in common is that we expect capital to generate a profit. The 
term profit comes from Latin, meaning “to make progress.” » (p. 90-91) Ibid., p. 97. 
1397 « Technology is one of the most powerful forces today. But what is the deeper nature of that force? » Scharmer 
s’appuie sur la pensée du philosophe Martin Heidegger qui s’est penché sur cette question. « He noted that the root of 
technology goes back to the Greek word techne, meaning “art.” Art is a realization of the creative process. Thus the 
source of technology leads us to the source of creativity. From that angle we can differentiate between two types of 
technology: technologies that are (from the viewpoint of the user) creativity-appreciating and technologies that are 
creativity-depreciating. » Ayant fait cette distinction, Scharmer propose un critère fondamental en matière de 
politiques et d’investissements publics dans l’avenir en ce qui concerne la technologie. Est-ce que l’utilisation d’une 
technologie spécifique améliore ou étouffe notre créativité? « Are we, for example, turning users of technology into 
passive recipients of content that others produce, or are we empowering users of technology to co-create their own 
content and share it? » Ibid., p. 108. 
1398 Il poursuit : « The question is, how do we do it? Where can we get guidance when we need to take a step forward? » 
Pour répondre à cette question, Scharmer donne un indicateur clé: « The only way to do great work is to love what you 
do and to do what you love. » Par ailleurs, cela implique de se décentrer de soi pour se centrer sur le bien-être de tous 
les participants dans l’écosystème, non seulement quelques-uns d’entre eux. Pour ce faire, Scharmer propose cinq 
principales étapes qui favorisent l’innovation sociale : co-initier, coressentir, copresencing, cocréer et co-évoluer, que 
nous aborderons dans la troisième section de ce chapitre. Ibid., p. 114. 
1399 Chaque économie insiste sur deux principales sources de création de valeur : la production et la consommation. 
Pour qu’une économie soit plus transparente et inclusive, l’enjeu entre les consommateurs et les producteurs est de 
passer d’une logique de communication unilatérale à une logique de véritable dialogue. Ceci implique donc la 
participation de plusieurs intervenants provenant de divers horizons afin d’entreprendre des changements dans leur 
mode de vie qui soient plus sains, conscients et durables. Ibid., p. 115-121. 
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l’intérieur, de l’inconscient au conscient.1400 En dernier lieu, il convient de relier la propriété avec 
la meilleure utilisation sociétale.1401  
 
Niveau 4 : la Source 
Après avoir exploré le premier niveau des manifestations visibles de la réalité (les symptômes), les 
deuxième et troisième niveaux des manifestations invisibles (les déconnexions structurelles et la 
pensée économique), nous abordons maintenant le quatrième niveau, la partie la plus profonde et 
cachée de l’iceberg, la Source, c’est-à-dire le niveau de l’intention et de l’attention. En 1999, 
Scharmer eu l’opportunité d’avoir un entretien avec maître Nan Huai-Chin sur la situation 
contemporaine. Selon ce maître zen chinois, le monde se trouve aujourd’hui dans un tournant 
marqué par l’émergence d’une nouvelle spiritualité qui sera basée sur une combinaison entre les 
sciences naturelles et les philosophies tout en étant reliée aux dimensions les plus profondes de 
notre humanité, les questions fondamentales sur le sens et la valeur de la vie, et notre raison 
d’être.1402 D’ailleurs, pour Scharmer, l’angle mort de notre époque est relié à notre incapacité à 
voir « the process of coming-into-being of social reality or, in different words our inability to 
understand where our actions originate. […]. The blind spot means that we do not see ourselves 
bringing forth social reality in the first place, and with that we do not have an understanding of 
how our individual awareness and intention impact social reality around us. ».1403 Autrement dit, 
connaître l’endroit à partir duquel nous opérons dans le monde, cette dimension plus profonde et 
invisible qui se manifeste non seulement au niveau du leadership, mais aussi dans nos interactions 
sociales quotidiennes, constituerait l’angle mort auquel fait référence Scharmer.1404 Si nous en 
                                                 
1400 Cela dit, on a besoin d’un système qui sache reconnaître la vision de chacun de ses membres. Il s’agit ici de mettre 
en place une forme de coordination qui soit propice à l’innovation sectorielle, c’est-à-dire en percevant et en 
fonctionnant à partir du tout émergent. Ibid., p. 121-128.  
1401 La crise de notre temps est une crise du bien commun. Les trois fractures (écologique, sociale, spirituelle et 
culturelle) reflètent des attaques massives contre nos biens communs en raison d’une série d’externalités négatives non 
intentionnelles que facilite la conception actuelle des droits de propriété. La création d’une Société 4 – modèle de 
cocréation dans l’écosystème – nous oblige à repenser et à actualiser l’essence même des droits de propriété. Ibid., 
p. 131. 
1402 « He said that the twentieth century lacked a central cultural thought that unified society and life, and he saw the 
world sinking ever more deeply into a technology and money-driven materialism. He also saw the beginnings of a new 
spirituality. He said: “It will definitely go this way, spiritual. But this path will be different from the spiritual path of 
the past, either in the East or in the West. It will be a new spiritual path. It will be a combination between natural 
science and philosophies.” But this new spirituality, he thought, would still be deeply connected to the deeper 
dimensions of our humanity: “It will always go back to some of these questions. What is the purpose of life? What is 
the value of life? Why do we exist?” » Ibid., p. 142. 
1403 Ibid., p. 144. 
1404 Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 16. 
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savons beaucoup sur ce que font les leaders, et la manière dont ils le font, nous en savons très peu 
sur le lieu intérieur, la source de leurs décisions et actions. Or le succès du leadership dépend de la 
qualité d’attention et d’intention que le dirigeant apporte aux situations diverses. Voilà pourquoi 
Scharmer propose le processus en U pour éclairer l’angle mort qui mène au changement 
transformationnel, tant au niveau individuel que collectif.  
 
De quelle source proviennent nos actes? Scharmer traita cette question avec maître Nan qui lui 
répondit : « the source is “the mind and thought.” But I kept asking : “Where do mind and thought 
originate?” Master Nan responded by talking about different levels of consciousness and self. My 
final question concerned the sources of self: “Where do the self and the Self originate?” with the 
capital-S Self indicating our highest potential. “The small self and the big Self come from the same 
source,” responded Master Nan. »1405 Ainsi, selon maître Nan, dans le bouddhisme, le travail 
intérieur consiste à cultiver le détachement du petit moi pour atteindre un état d’amour et de 
compassion associé au grand Moi. « You no longer will be selfish from that large Self. »1406  
 
D’après Scharmer, à mesure que la structure d’attention se transforme et s’approfondit, il se produit 
une inversion du collectif et du moi. Le petit moi n’est plus enfermé en son centre, dans une 
conception courante de son identité, au contraire, ses frontières sont ouvertes et le grand Moi 
fonctionne en participant à la naissance d’une nouvelle réalité collective1407. D’ailleurs, ce même 
mouvement d’inversion générative transforme la relation entre celui qui connaît et le connu. 
Scharmer distingue trois formes de connaissances correspondant à trois postures épistémologiques 
fondamentalement différentes entre le connaissant et le connu. La connaissance explicite 
correspond à la réalité extérieure depuis une perspective de niveau 2 et capte des choses 
observables. La connaissance implicite intégrée est associée à la réalité intérieure de niveau 3 et 
capte le ressenti et l’action. « Elle est fondée sur l’expérience vécue que la personne concernée est 
                                                 
1405 Il poursuivit : « One origin for both of them. The whole universe is just one big Self. Religious people call it God. 
Philosophers call it the fundamental nature. Scientists call it energy. Buddhists call it the Atma. Chinese call it the Tao. 
The Arabs call it Allah. So every culture, in a sense, they know there’s something there, an ultimate something. […] 
That is the Western civilization’s development. From religious to philosophy to natural science. Religion, science, 
philosophy, they’re all trying to look for this big Self, this origin of life. The big Self was originally just one body, all 
together in one. » (p. 144-145) Master Nan HUAI-CHIN, “Entering the Seven Meditative Spaces of Leadership, private 
interview, October 25, 1999, www.presencing.com/presencing/dol/Huai-Chin.shtml (accessed December 14, 2012), 
cite par Otto SCHARMER et Katrin KAUFER. Leading from the Emerging […], p. 144. 
1406 Ibid., p. 145. 
1407 Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 258-259. 
347 
 
à même d’observer, d’analyser et de reproduire. »1408 Quant à la connaissance autotranscendante 
reliée au niveau 4, elle « se rapporte aux sources, au lieu de naissance de la pensée et de l’action ». 
À ce niveau, celui qui connaît doit être capable de « s’engager dans la “réflexion en action” ou 
connaissance immédiate ». Il doit être capable de s’accorder à la source et de la présentifier.1409  
Selon Scharmer, une des idées fondamentales de la théorie U « is that form follows attention or 
consciousness. We can change reality by changing the inner place from which we operate. »1410 
Apprendre à reconnaître l’impact de l’attention sur la réalité requiert une écoute particulière 
D’ailleurs, les observations de Scharmer ont permis d’identifier quatre types d’écoute 
différents1411. Le premier type d’écoute, le téléchargement, consiste à reproduire dans un mode 
automatique ce que l’on sait déjà. Le second type, l’écoute factuelle, est centré sur l’objet.1412 Au 
troisième niveau, l’écoute s’approfondit, elle devient empathique.1413. Enfin, au quatrième niveau, 
l’écoute générative, c’est l’écoute à partir du champ émergent de possibilités futures. Ce type 
d’écoute implique d’accéder à l’ouverture de l’esprit, du cœur et de la volonté – « notre capacité à 
nous relier à la plus haute perspective future qui puisse émerger ».1414 Il s’agit ici, d’un état modifié 
que Scharmer exprime par des mots comme communion ou grâce, pour évoquer la nature de cette 
expérience. En effet, selon lui, la nature et les effets de ce niveau d’écoute sont différents des autres. 
Lorsqu’on fonctionne à partir de ce quatrième niveau d’écoute, on réalise que l’on n’est plus la 
                                                 
1408 Ibid., p. 260. 
1409 Dans la version originale Scharmer dit ceci :« The knower must be able to tune in to and presence it. » Il se réfère 
aux travaux suivants: Donald SCHÖN. The Reflective Practionner. How professionals think in action, London, Temple 
Smith, 1983; Eleanor H. ROSCH. « Reclaiming concepts », Journal of Consciousness Studies, vol. 6, n° 11-12, p. 61-
67; Otto, C. SCHARMER. « Self-Transcending Knowledge: Organizing Around Emerging Realities », Organizational 
Science, vol. 33, n° 3, p. 14-29. Par ailleurs, le passage du deuxième au quatrième niveau de l’attention induit une 
inversion, une transformation entre celui qui connaît et le connu, de l’état de séparation (connaissance explicite) vers 
l’unité (connaissance implicite intégrée et connaissance autotranscendante). « Dans le cas de la connaissance implicite 
intégrée, le moi perçoit son action après le fait (réflexion sur l’action). Dans le cas de la connaissance 
autotranscendante, le moi conçoit l’unité du sujet et de l’action pendant qu’il agit. » Ibid., p. 260.  
1410 Otto SCHARMER et Katrin KAUFER. Leading from the Emerging […], p. 147. 
1411 Ibid., p. 22-24; Otto C. SCHARMER. « Éclairer l’angle mort de notre époque », dans Presencing Institute, Résumé 
exécutif du nouveau livre d’Otto Scharmer. La théorie U. Diriger à partir du futur émergent, Traduit de l’anglais par 
M. Boutemy et A. Peltereau-Villeneuve, (page consultée le 27 février 2015), p. 2-3, https://www.presencing.com/ 
sites/default/ files/page-files/TU-ExecSum-French.pdf. 
1412 C’est un mode d’écoute qui prête attention aux faits, aux nouvelles données qui divergent de ce que l’on sait déjà. 
Il nécessite de faire taire la voix intérieure du jugement pour écouter ce qui est exprimé devant soi. À ce niveau, seule 
l’ouverture de l’esprit permet d’être à l’écoute de ce qui nous surprend.  
1413 Ici, on passe de l’observation objective de la réalité (objets, faits, données) à l’écoute de l’expérience d’un être 
vivant (ou un système vivant), de l’histoire d’un moi (ou d’une organisation) vivant et évoluant. Ce type d’écoute 
implique non seulement l’ouverture de l’esprit, mais aussi l’ouverture du cœur pour réellement sentir ce que ressent 
l’autre et se relier directement de l’intérieur. C’est là que l’on se détache de notre perspective pour commencer à 
percevoir comment le monde apparaît à travers les yeux d’autrui. 
1414 Otto C. SCHARMER. « Éclairer l’angle mort […] », p. 3. 
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même personne. « On a vécu une transformation aussi profonde que subtile. On s’est connecté à 
une source très intime – à la source de qui l’on est véritablement et à une part de notre raison d’être 
–, à un champ de venue au monde, à notre vrai Moi émergent. »1415  
 
1.1.2. Un changement culturel et spirituel, une révolution de l’intérieur, dans un 
monde en mutation 
Selon Scharmer, nous sommes au cœur de trois axes de mutation majeures qui sont en train de 
redéfinir la gouvernance de notre système global : 1) le développement de l’économie globale  – 
un changement technologique et économique; 2) le développement d’une société en réseau – un 
changement relationnel; 3) le développement d’une nouvelle conscience – un changement culturel 
et spirituel1416. Ces mutations ont engendré beaucoup de bienfaits, mais aussi trois types de 
pauvreté : économique (avec trois milliards d’individus vivant avec moins de deux dollars par 
jour); socio-culturelle (avec la perte des valeurs d’intériorité dans une culture matérialiste); et 
spirituelle (avec la disparition des liens tissant le corps collectif de l’humanité).1417 Ces 
appauvrissements manifestent le contrecoup de la montée du fondamentalisme sous trois formes 
particulières : culturelle et religieuse – une intolérance aux croyances et valeurs culturelles 
religieuses des autres; économique – un aveuglement face aux effets indésirables de l’économie 
mondiale en termes sociaux, écologiques et culturels; et enfin, géopolitique – une incapacité à saisir 
la réalité multipolaire et multiculturelle de la communauté globale.  
 
D’abord, note Scharmer, si l’économie mondiale s’est développée en Occident dès le XVIe siècle, 
c’est à la fin du XXe siècle qu’on voit apparaître une économie globale, sous l’effet des 
technologies de l’information et de la communication1418. On observe aujourd’hui trois grandes 
forces continuant à transformer l’économie globale, soit la globalisation du capital, l’expansion 
globale des entreprises en réseau et la technologie. Puis, pour la première fois dans l’histoire de 
l’humanité, la gouvernance de l’économie mondiale est en train de se déployer en majeure partie 
par un même groupe d’institutions, dont certaines critiques portent sur les effets secondaires sur 
                                                 
1415 Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 24. 
1416 Otto C. SCHARMER. Theory U […], p. 81-82. 
1417 Cette observation sur les trois pauvretés a été formulée par une collègue de Scharmer, Ursula Versteegen, lors de 
la première réunion du Presencing Institute qui s’est tenue le 10 décembre 2005 à Cambridge, MA. 
1418 Précisons que l’auteur fait une distinction entre l’économie mondiale et l’économie globale. « A world economy 
is an economy in which “capital accumulation proceeds throughout the world.” By contrast, a global economy is an 
economy with the capacity to work as a single unit “in real time on a planetary order.” » Ibid., p. 82-83. 
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les plans social, culturel et écologique de leurs programmes.1419 Par ailleurs, avec la naissance 
d’une société en réseau apparaît son côté sombre propice à la marginalisation ou à l’exclusion. 
Enfin, l’auteur constate aussi une évolution culturelle et spirituelle. « There is a new revolution 
afoot. I call it the revolution from within. »1420 Trois forces semblent indiquer qu’un changement 
global est à l’œuvre : la montée en puissance de la société civile, l’apparition des créatifs culturels 
et l’émergence d’une nouvelle spiritualité. Scharmer propose une définition de la spiritualité. 
« Spirituality can be defined as the source of our creativity. It is distinct from religion, for it 
concerns experience and not belief systems. »1421  
 
Il importe de souligner ici que le parcours de Scharmer montre non seulement une ouverture et un 
intérêt particulier pour la spiritualité, mais aussi une certaine expérience du phénomène dans le 
processus de développement de la conscience. En effet, des indices montrent que des expériences 
personnelles ont alimenté sa réflexion sur le sujet. En premier lieu, Scharmer raconte un événement 
qui s’est produit dans son enfance lorsqu’il assistait à l’incendie de la ferme familiale et qui l’a 
transporté « à un niveau d’expérience et de présence entièrement nouveau ». Avec le recul, il 
considère cette expérience « comme un don de la vie : le cadeau, dit-il, d’avoir expérimenté un 
basculement profond de mon champ d’attention, de ma manière de prêter attention au monde ».1422 
Il est question ici d’une expérience spirituelle, soudaine et inattendue, qui l’amène à faire le passage 
du pôle horizontal au pôle vertical et à découvrir la dimension profonde de son être. Et, c’est cette 
expérience qui l’a conduit au MIT pour approfondir ses recherches afin de faire vivre ce 
basculement dans un contexte de groupe et d’organisation. Puis, adolescent, il participe à une 
manifestation avec 300,000 personnes contre l’implantation d’une usine nucléaire dans un petit 
village situé près de la ferme familiale. Tout se passa sans heurt, mais à un moment donné des 
policiers lourdement armés se mirent à les attaquer. Une demi-heure plus tard, une fois la nuit 
tombée et qu’ils cherchaient à atteindre les véhicules, ils furent agressés de nouveau. C’est là que 
son groupe fit l’expérience de la puissance de la transcendance qui les libéra de cette situation, ce 
                                                 
1419 L’auteur fait référence à l’Organisation internationale des Nations Unies, le Groupe de la Banque mondiale, le 
Fonds monétaire international et l’Organisation mondiale du Commerce. Ibid., p. 85. 
1420 Ibid., p. 88. 
1421 Ibid.,, p. 90. 
1422 Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 61. 
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qui le transforma profondément.1423 Cette expérience fut décisive car il prit conscience que son 
activité future devrait contribuer à transformer ce système. Par ailleurs, il voulait s’associer à des 
gens résolus à intégrer les trois dimensions, soit écologique, sociale et spirituelle. Pour lui, cette 
intégration passait « par l’invention d’un nouvel équilibre entre science et conscience, et par une 
vision résolument orientée vers l’avenir ».1424 Par la suite, dans le cadre d’un voyage d’études en 
Asie sur les dynamiques de paix et de conflit, Scharmer découvre lors de son passage en Inde, 
« l’approche de Gandhi par la transformation non violente des conflits », alors qu’en Chine, au 
Vietnam et au Japon, il s’intéresse aux sagesses orientales, notamment le bouddhisme, le 
confucianisme et le taoïsme, « en tant qu’approches du développement et de la vie ».1425  
 
Or, ces expériences de vie ainsi que des rencontres et des lectures ont alimenté sa réflexion sur le 
développement sociétal et le changement. Scharmer exprime sa grande reconnaissance pour avoir 
travaillé « avec des professeurs exceptionnels, Ekkehard Kappler et Johan Galrung », qui lui ont 
appris « que la pensée critique et la science peuvent être de puissants leviers de transformation 
sociale ». D’autres sources ont également influencé sa pensée : « les travaux de l’artiste d’avant-
garde Joseph Beuys, les écrits de Henry Thoreau, Martin Buber, Friedrich Nietzsche, Edmund 
Husserl, Martin Heidegger et Jürgen Habermas, sans oublier quelques maîtres tels que Hegel, 
Fichte, Aristote et Platon ». En outre, il cite les travaux de Rudolf Steiner, pédagogue et innovateur 
social, « dont la synthèse de science, philosophie, conscience et innovation sociale » continuent à 
l’inspirer. D’ailleurs, explique-t-il, « son enracinement dans l’œuvre de Goethe et sa vision 
phénoménologique de la science ont été des ferments à l’élaboration de la Théorie U ».1426  
 
Pour cet économiste, le contexte contemporain nous fait entrer dans un champ de force collectif, 
moteur du développement actuel de la société civile. Ce champ commun se caractérise par un 
                                                 
1423 « Alors, dit Scharmer, survint une chose étrange : notre groupe s’immobilisa et, dans le silence, il fit bloc comme 
si nous n’étions qu’un seul être. Personne ne s’enfuit. Il y eut un moment de suspension et de silence absolu. Puis les 
policiers arrivèrent à notre hauteur et commencèrent à frapper ceux qui étaient à leur portée, mais notre bloc ne bougea 
pas. Les matraques taillaient dans le groupe comme des couteaux dans le beurre. Peu après, les policiers réalisèrent 
que nous ne résistions pas. Surpris, ils s’arrêtèrent et se retirèrent rapidement. De retour chez moi cette nuit-là, alors 
que physiquement je n’avais rien, je me sentais différent. Notre corps collectif – cet organisme vivant avec lequel 
j’avais “fait un” durant l’agression – avait été attaqué et blessé, ouvert en quelque sorte, et j’avais vu l’ennemi : un 
système oppresseur, employant la force pour imposer les idées d’un petit groupe d’intérêts, contre le souhait de la 
majorité de la population. » Ibid., p. 92. 
1424 Ibid., p. 92. 
1425 Ibid., p. 42. 
1426 Ibid., p.42-43. 
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profond sens social, démocratique, culturel et spirituel. Au cœur de cette réalité réside la vision 
selon laquelle le sujet humain est un être de liberté, « un être qui se définit par sa capacité à choisir 
entre agir selon ses habitudes ou se connecter aux sources les plus profondes de créativité, d’éthique 
et de liberté ».1427 
 
1.2. Le combat du sujet contemporain : une lutte entre le presencing et l’absencing 
Pour Scharmer, le déroulement de l’avenir des systèmes dépend du champ de la source à partir 
duquel le sujet contemporain choisit de fonctionner, soit à partir du presencing, espace social 
d’intense émergence, soit à partir de l’absencing, espace social d’anti-émergence. De fait, « ces 
deux espaces sont en permanence à la portée de tous et de tous les systèmes sociaux ».1428 La Figure 
6.1 (page 352) illustre les cycles du presencing et de l’absencing, représentant « cet espace obscur 
comme l’antithèse de l’espace du U, voué au presencing ».1429 Précisons que les travaux de Warren 
Tignor ont mis en perspective le concept de l’absencing en suggérant que le cycle de l’absencing 
est l’inverse du U.1430  
 
L’espace normal d’émergence sociale est fondé sur le cycle du presencing qui nécessite l’activation 
des pratiques suivantes : voir, ressentir, presencing, cristalliser, prototyper et performer. Cet espace 
vise à développer un paradigme de création À l’inverse, l’anti-espace social s’appuie sur son 
ombre, le cycle de l’absencing qui est voué à la destruction : ne pas voir (aveuglement), ne pas 
ressentir (retranchement), absencing, s’illusionner, saboter et détruire. Le cycle du presencing est 
animé par la capacité à opérer les trois ouvertures de l’esprit, du cœur et de la volonté, alors que le 
cycle pathogène de l’absencing est animé par la détermination à demeurer figé « dans une vérité 
unique (rigidité idéologique), un collectif unique (haine et arrogance) et une volonté unique 
(fanatisme et violence) ». Selon Scharmer, les systèmes humains qui opèrent dans l’espace de 
l’absencing, « n’ont plus accès à l’ouverture de l’esprit, du cœur et de la volonté, qui sont 
paralysés », ce qui présente « tous les caractères clés du fondamentalisme ».1431 
                                                 
1427 Ibid., p. 94. 
1428 Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 262. 
1429 Ibid., p. 272. 
1430 Warren W. TIGNOR. « Dynamic Unity – Theory U and System Dynamics », dans John D. STERMAN, Nelson P. 
REPENNING, Robin S. LANGER, Jennifer I. ROWE et Joan M. YANNI (Eds.) Proceedings of the 23rd International 
Conference of the System Dynamics Society, Boston, 17-21 juillet 2005, cité par Otto C. SCHARMER. Théorie U […], 
p. 251. 
1431 Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 273. 
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Figure 6.1 Les cycles du presencing et de l’absencing 
 
 
Source : Presencing Institute, (page consultée le 28 février 2015), https://www.presencing.com/presencing. 
 
Par ailleurs, ces « deux espaces d’émergence et d’anti-émergence sociale se développent dans une 
relation dialectique. La tension qui existe entre eux donne naissance au phénomène du champ 
social. Ce champ sous-jacent se manifeste dans la vie sociale quotidienne sous forme de résistances 
à passer le seuil du prochain niveau d’émergence. »1432 C’est la façon d’appréhender ces résistances 
qui déterminera où on se situera entre émergence et anti-émergence. Dans le cycle de l’absencing, 
le premier degré, ne pas voir, correspond à une incapacité à voir et à reconnaître le nouveau 
puisqu’on demeure figé dans l’idéologie de la vérité unique. On ignore les aspects de la réalité qui 
ne correspondent pas à cette idéologie. Au second degré, ne pas ressentir, les sens ne permettent 
pas d’entrer en relation avec les autres et de se mettre à leur place. Le troisième degré, l’absencing, 
                                                 
1432 Ibid., p. 251. 
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révèle une incapacité à se relier au futur qui cherche à émerger puisque le moi demeure enfermé 
en son centre. Enfin, les trois autres degrés, s’illusionner, saboter et détruire, montrent l’incapacité 
à se relier à la source de créativité avec des pratiques pathologiques, porteuses de destruction 
sociale. Bref, comme le résume Scharmer : 
le cycle pathogène de l’absencing génère des économies destructives fondées sur des 
systèmes sociaux séparés de leur pouvoir de reliance et de leurs sources d’émergence. 
Ce cycle aboutit à des résultats violents et destructeurs, dont la plupart de nos sociétés 
actuelles ne manquent pas.  
En revanche, le cycle du presencing génère des économies de création. Il est basé sur 
le fait de relier les systèmes sociaux à leurs champs sociaux environnants et à leurs 
sources subtiles d’émergence. Il résulte en une créativité collective, des innovations et 
un profond renouveau. S’extraire de l’espace social d’anti-émergence et se réinsérer 
dans la créativité nécessite l’effort conscient de se déplacer vers un niveau d’actes et 
de pensées plus profond.1433 
 
1.2.1. La nécessité du passage vers le je-en-présence, le Moi authentique 
Pour faire face aux situations complexes de notre temps, les écrits de Scharmer montrent la 
pertinence de se déplacer vers un niveau d’attention et de conscience plus profond, c’est-à-dire le 
je-en-présence, le Moi authentique. Notre auteur expose cinq notions fondamentales de la théorie 
des champs d’émergence sociale. En premier lieu, cette théorie « traite de la qualité de l’espace 
relationnel et des schémas d’émergence dans un système social ». En second lieu, la qualité de 
l’espace relationnel et des schémas d’émergence sociale « dépendent des structures de l’attention 
individuelle et collective. Il existe quatre structures et sources engendrant quatre champs 
d’émergence. ». En troisième lieu, « pour accéder aux sources et champs profonds d’émergence, 
les systèmes sociaux doivent accorder et activer trois instruments : un esprit ouvert, un cœur ouvert 
et une volonté ouverte ». En quatrième lieu, «  l’espace social d’émergence a pour reflet un espace 
obscur d’anti-émergence. La capacité d’un système à opérer à partir de l’un ou l’autre dépend de 
la manière dont ce système fait face aux sources de résistance », c’est-à-dire les voix intérieures de 
résistance, soit la voix du jugement, la voix du cynisme et la voix de la peur. Enfin, la cinquième 
notion fondamentale concerne la question suivante : « quelle est la force capable de déclencher un 
basculement transformationnel d’un champ vers un autre en stimulant l’ouverture des instruments 
et des sources d’émergence profondes? »1434 Pour Scharmer, la force révolutionnaire de notre 
                                                 
1433 Ibid., p. 252. 
1434 Ibid., p. 262-263. 
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époque réside en l’éveil du je-en-présence, du Moi authentique. Il s’agit d’une capacité humaine 
profondément générative que tous les êtres humains et tous les systèmes sociaux peuvent éveiller 
et cultiver en se reliant à la source de silence et de devenir. En cultivant la faculté du je en-présence, 
nous développons la capacité « à affronter les situations complexes et les pressions que la vie nous 
réserve de plus en plus souvent ».1435 
 
D’ailleurs, Scharmer souligne quelques points à retenir. D’abord, la plupart des gens ont vécu de 
multiples expériences de niveaux 1 (reproduire), 2 (voir), 3 (ressentir) et 4 (presencing). Toutefois, 
ils ne reconnaissent pas toujours les niveaux 3 et 4, et c’est après une réflexion et une investigation 
plus approfondie de leur parcours personnel et professionnel qu’ils sont en mesure de découvrir 
ces expériences de passages de seuil. Puis, le passage du niveau 1 à des niveaux plus profonds du 
U peut se produire dans n’importe quelle situation. Ensuite, fréquenter des gens opérant à des 
niveaux profonds est une aide précieuse. Par ailleurs, comme se connecter une fois à la source ne 
suffit pas, « la question est de savoir comment maintenir cette connexion à la source ». Enfin, « une 
régression d’un espace à l’autre peut survenir à tout moment, dès que nous relâchons notre 
attention, notre vigilance et notre ferme ancrage dans le service et le non-égotisme ». Alors, 
comment maintenir notre connexion à la source? « En étant et demeurant conscients. »1436 Nous 
verrons plus loin que Scharmer propose un parcours en U voué à l’accomplissement d’une 
transformation radicale du lieu intérieur à partir duquel on opère, effectuée en conscience chez le 
sujet, le groupe, l’organisation ou le système global.  
 
1.2.2. La contribution de Scharmer, dans l’apprentissage organisationnel, à la 
condition des leaders de changement 
En 1994, à la demande de Michael Jung, directeur de McKinsey & Co. à Vienne, Scharmer initie 
la conduite d’un projet d’entretiens « avec des personnes reconnues comme les plus intéressantes 
et innovantes en matière de leadership : enseignants, entrepreneurs, gens d’affaires, inventeurs, 
scientifiques, éducateurs, artistes, etc. »1437 Mentionnons quelques-unes de ces rencontres avec ces 
porteurs de sens qui ont contribué non seulement au développement de sa pensée et inspiré ses 
                                                 
1435 Ibid., p. 263. 
1436 Ibid., p. 273-274. 
1437 Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 64. 
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recherches sur le processus en U, mais qui ont aussi aidé à faire avancer sa conception de 
l’apprentissage organisationnel.  
 
L’un de ses premiers entretiens en 1994 l’amena auprès de Peter Senge, une référence mondiale en 
matière d’organisations apprenantes, qui s’intéressait principalement au développement de la 
conscience des systèmes humains pour faire face aux nombreux défis contemporains. Senge 
partagea avec lui une conversation qu’il avait eue à ce sujet avec maître Nan Huai-Chin, un maître 
zen chinois qui vit à Hong Kong. Ayant une vision plus profonde de la situation, celui-ci disait que 
le seul problème sur Terre était de réintégrer la matière et l’esprit. Ces mots eurent une résonance 
profonde sur le questionnement de Scharmer. « Cela signifie qu’afin d’augmenter la qualité de nos 
actions en tant que groupes ou équipes, nous devons prêter attention à la dimension invisible de 
leur source : le lieu à partir duquel nous opérons. »1438  
 
Lors d’un entretien avec Edgar Schein, professeur au MIT et co-fondateur de la psychologie des 
processus et des organisations, Scharmer lui posa une question en lien avec la recherche-action : 
« À quel moment le chercheur dans l’action sait-il qu’il sait? » Schein lui répondit : « Lorsque mon 
savoir est utile aux praticiens sur le terrain, je sais que je sais. » Cette réponse a continué à inspirer 
ses travaux. Et, ses projets de recherche-action auprès des activistes, des entrepreneurs et des 
précurseurs, lui ont fait prendre conscience qu’il y avait deux sources d’apprentissage, le passé et 
le futur émergent. « Comment apprendre du futur? »1439 Cette question est au cœur de sa réflexion 
et de son travail. D’ailleurs, il importe ici de rappeler et souligner le rôle crucial de Joseph Jaworski 
de Generon Consulting, dans la conduite du Dialogue Project, à l’origine de la Théorie U.1440 
 
Sa rencontre en 1996 avec Francisco Varela, chercheur en neurobiologie et sciences cognitives, 
pratiquant la méditation bouddhiste, l’interpelle sur le concept de l’expérience, le point aveugle des 
sciences cognitives. Pour ce penseur, trois approches sont nécessaires pour devenir conscient : 
l’introspection psychologique, la phénoménologie et les pratiques contemplatives. Ainsi, le 
                                                 
1438 Ibid., p. 65. 
1439 Ibid., p. 68-69. 
1440 Voir Joseph JAWORSKI, et Betty Sue FLOWERS. Source: The Inner Path of Knowledge Creation, San Francisco, 
Berrett-Koehler Publishers, 2012, 221 p. 
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processus de conscientisation évoqué par Varela illustrait le chemin vers le bas du U, correspondant 
à trois mouvements : la suspension, la redirection et le lâcher-prise.1441  
 
En 1999, avec Jaworski, il rencontre Brian Arthur, économiste et spécialiste de la théorie de la 
complexité, qui l’introduit à deux niveaux de connaissance : la compréhension qui se situe au 
niveau de l’intellect et la connaissance qui émerge à un niveau plus profond de l’être1442. La source 
du modèle en U, l’angle mort, est inspirée d’une observation d’Arthur qui a consacré sa vie au 
service de l’organisation apprenante et de la transformation des entreprises : il prit conscience que 
« le succès d’une intervention dépendait de l’état intérieur de l’intervenant ». Cette observation 
l’interpella et c’est là qu’il comprit « que ce qui compte n’est pas ce que font les leaders, ni comment 
ils le font, mais bien leur état intérieur, l’espace intérieur à partir duquel ils opèrent, la source de 
leurs actions ».1443 
 
Si les recherches de Scharmer s’inscrivent dans une large mesure dans le courant de l’organisation 
apprenante, nous percevons dans ses écrits qu’il entre en dialogue avec ses prédécesseurs pour 
mettre en lumière les lacunes dans les connaissances actuelles et proposer une nouvelle voie qui va 
bien au-delà de leurs approches. D’après lui, il existe quatre niveaux d’apprentissage et de 
changement : 1) la réaction; 2) la reconception; 3) la reformulation; 4) le presencing. Le premier 
niveau est celui de la réaction aux problèmes, « avec une réponse fondée sur les habitudes et 
routines existantes ». Le second niveau est celui de la reconception, c’est-à-dire la réorganisation 
des structures et processus sous-jacents. Les projets de reengineering interviennent généralement 
à ces deux premiers niveaux et sont voués à l’échec car « les personnes concernées ne repensent 
pas profondément le problème ». Le courant de l’apprentissage organisationnel aborde le 
changement, non seulement en traitant les deux premiers niveaux, mais aussi en intégrant le 
troisième niveau, « qui consiste à repenser nos postulats de base ». Les recherches de Chris Argyris 
                                                 
1441 Le premier mouvement implique de cesser de reproduire et de suspendre nos schémas habituels et de commencer 
à porter attention à partir d’une perspective plus distancée. Le deuxième mouvement requiert de voir la réalité selon 
d’autres points de vue. La redirection consiste à rediriger l’attention de l’extérieur à l’intérieur en se tournant vers la 
source du processus de cocréation collective plutôt que vers son objet. Ceci permet d’être à l’écoute des différentes 
perspectives et expériences des autres. Le troisième mouvement concerne la transformation de la qualité de l’attention 
« par le lâcher-prise des vieilles identités et intentions, afin de laisser quelque chose de nouveau arriver sous la forme 
d’une identité et d’un objet futurs émergents encore inconnus ». Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 48-49. 
1442 Ibid., p. 44. 
1443 Ibid., p. 17. 
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et de Donald Schön, professeurs de Harvard et du MIT, proposent deux concepts : un apprentissage 
en boucle simple associé au deuxième niveau et un apprentissage en boucle double concernant le 
troisième niveau. « La simple boucle implique que nous réfléchissions sur nos actions » alors que 
la double boucle va plus loin « et inclut une réflexion sur nos postulats profonds considérés comme 
des évidences ». Comme le souligne Scharmer, jusqu’à présent, ce courant s’est intéressé à 
construire des environnements qui favorisent les processus d’apprentissage fondés sur la simple et 
la double boucle, et ce à partir de nos expériences passées. Or les défis aujourd’hui requièrent un 
quatrième niveau d’apprentissage et de connaissance, ce qu’il nomme le presencing afin 
d’apprendre à partir du futur émergent. Cela implique « une manière spécifique d’être conscient et 
d’expérimenter le moment présent. Le presencing est l’aptitude d’un individu ou d’un collectif à 
se relier directement à son potentiel d’avenir le plus élevé. Lorsqu’ils sont capables de le faire, l’un 
et l’autre commencent à fonctionner à partir d’une présence plus vraie et inspirante, dans l’ici et 
maintenant. »1444  
 
Pour gérer les grands défis de notre époque, Scharmer a élaboré un modèle de changement 
transformationnel qui met en lumière l’angle mort, une dimension profonde qui occulte le 
leadership aujourd’hui. De fait, la théorie U est un cadre, une méthode et une manière de se 
connecter aux diverses facettes de soi-même. Il s’agit ici d’apprendre à créer de profondes 
innovations sociales en se reliant à cette source afin de s’ajuster au futur qui cherche à émerger1445. 
Bref, pour Scharmer, la source intérieure constitue l’angle mort au niveau de l’apprentissage 
organisationnel. 
 
2. Une conception du leadership en quête de transformation consciente et d’innovation 
Nous abordons maintenant l’analyse de l’anthropologie de Scharmer. Il importe tout d’abord de 
souligner la difficulté à cerner la conception anthropologique de ce dernier, car elle est peu élaborée 
dans ses écrits. Mais elle est sous-jacente car Scharmer accepte comme évidente pour lui une 
anthropologie essentialiste. Dans ses écrits, on voit la nécessité d’entrer en contact avec la Source. 
Même s’il ne la définit pas, le rôle qu’il donne à cette source, sa conception de l’essence dans l’être 
                                                 
1444 Voir notamment Chris ARGYRIS. Knowledge for Action, San Francisco, Jossey-Bass, 1993; Chris ARGYRIS et 
Donald Schön, Organizational Learning II: Theory, Method and Practice, 2nd ed. Englewood Cliffs, NJ, Prentice Hall, 
1995. Ibid., p. 62-64. 
1445 Ibid., p. 69. 
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humain, indique que notre auteur se situe dans une approche essentialiste et non dans une 
perspective socioconstructiviste. Notons aussi la complexité et l’ambiguïté du langage qu’adopte 
Scharmer. Il insiste sur l’importance de développer un nouveau vocabulaire qu’il appelle « la 
grammaire du champ social » pour expliquer le phénomène de changement transformationnel, le 
lien entre environnement social et conscience humaine.1446 Or son niveau de langage est déjà 
complexe et lorsqu’il utilise plusieurs termes pour désigner une idée, cela peut facilement amener 
à la confusion. De plus, cela alourdit son texte et le rend ardu à lire, ce qui nuit à sa 
compréhension.1447  
 
En écoutant le récit des personnes qui ont initié de profondes innovations, Scharmer constate 
qu’acquérir de nouvelles perspectives sur l’avenir est un processus qui suit un schème bien 
particulier : 
Every thing is initially “outside” and “fuzzy.” Then somewhere along the line a 
profound shift happens. When you deconstruct the innovators’ story, you get the inside 
story – the events as they were experienced. Interestingly enough, many stories begin 
when an idea shows up rather unexpectedly, like an uninvited houseguest. Surprised, 
the innovator is reluctant to consider the idea in depth, pushes it aside, and may even 
refuse it because he doesn’t want to do it. Undaunted, however, the idea refuses to go 
away and shows up again and again. When the innovator finally submits and discusses 
the idea with his or her colleagues, they may laugh at or ridicule it. If the innovator has 
the inner strength to persist in following the idea further, he or she may be isolated or 
excluded from their community. 
Whether innovators realize it or not, they are on a journey that may cause them to 
violate some of the key assumptions of their professional community. When that 
happens, the group may ostracize the innovator. Naturally, that feeling of exclusion 
hurts. I don’t know of a single example where the “fresh outlook” developed easily or 
without paying a certain price socially or otherwise. The process of innovation, then, 
is actually a journey that asks you to cross a threshold and leave behind a world that is 
known, comfortable, and familiar; where you are part of a given community. In your 
journey of discovery, you will move into something that is less known, more 
unfamiliar. It is a context that only comes into being when you take a daring step, which 
                                                 
1446 Il écrit : « Lorsque les individus vivent un changement transformationnel, ils observent une profonde modification 
dans la structure, l’atmosphère et la texture du champ social dont ils font partie. Mais lorsqu’ils tentent d’expliquer le 
phénomène, ils ont du mal à trouver les mots; et s’ils parviennent à décrire superficiellement leur vécu, en général ils 
n’en comprennent pas le pourquoi. Il nous manque un nouveau vocabulaire, une nouvelle grammaire pour identifier 
ce qui arrive et pourquoi. Décidant de relever ce défi, j’ai conçu 21 propositions qui résument et désignent ce qui arrive 
lorsque survient une transformation sociale. » Ibid., p. 235. 
1447 À titre d’exemple, pour indiquer les quatre degrés ou niveaux de conscience humaine, il emploie divers termes 
comme les structures organiques de l’attention, les structures d’attention, les sources ou champs d’attention, les états 
de conscience, les sphères de création de la réalité sociale, les champs de production de la réalité sociale. 
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almost feels likes stepping into nothingness. That is the insider’s story, the innovator’s 
story. I know of almost no exception.1448  
  
Le parcours des innovateurs est exigeant et implique un investissement de temps considérable pour 
cultiver cette capacité innovante en tournant leur regard vers l’intérieur. Il s’agit d’un déplacement 
de posture intérieure pour se relier à la source profonde qui constitue le cœur d’une transformation 
de la conscience individuelle et collective. Cette deuxième section porte sur sa conception du 
leadership en quête de transformation consciente et d’innovation. Une catégorie principale a été 
relevée et fera l’objet d’une étude :  
2.1. La conscience de notre réalité intérieure comme lieu de connaissance de notre véritable  
       identité. 
 
2.1. La conscience de notre réalité intérieure comme lieu de connaissance de notre 
véritable identité 
La pensée de Scharmer s’appuie sur une conception de l’homme comme un sujet créateur de son 
avenir, grâce à cette faculté latente qui l’habite, au lieu d’être un objet déterminé par son 
environnement et conditionné par son passé qui peut être manipulé et contrôlé par des mécanismes 
externes. Il s’agit ici d’être à l’écoute de sa conscience profonde, cette autorité intérieure. Dans son 
essence, cette vision cherche à relier l’homme à sa véritable nature, son Moi authentique, pour qu’il 
puisse créer et faire l’expérience de ses plus hautes possibilités d’avenir1449. Voilà pourquoi, selon 
lui, l’essence du leadership consiste à inspirer et à soutenir l’innovation au niveau des 
infrastructures en l’inscrivant dans un mouvement global de transformation consciente. « À chaque 
fois, note-t-il, que le système global ou sociétal est passé d’un stade de développement à un autre, 
le basculement s’est accompagné d’innovations visibles dans les infrastructures. »1450 Donc c’est 
de l’ordre des conséquences d’un changement intérieur. Scharmer rappelle que l’essence du 
leadership implique un processus de transformation intérieure, de mort et de renaissance. « The 
essence of leadership has always been about sensing and actualizing the future. It is about crossing 
the threshold and stepping into a new territory, into a future that is different from the past. The 
Indo-European root of the English word leadership, leith, means “to go forth,” “to cross a 
                                                 
1448 George HALL. « Inside the Theory U. Interview with Peter Senge and Otto Scharmer (Part 1) », Reflections, vol. 
8, n° 4, p. 6. 
1449 Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 380. 
1450 Ibid., p. 382.  
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threshold,” or “to die.” Letting go often feels like dying. This deep process of leadership, of letting 
go and letting the new and unknown come, of dying and being reborn, probably has not changed 
much over the course of human history. »1451 Dans sa conception de l’être humain, Scharmer 
distingue quatre niveaux de développement de la conscience. Par ailleurs, dans sa conception des 
sociétés capitalistes, il distingue aussi quatre niveaux de développement de la conscience. 
 
Les quatre champs de conscience et d’attention du développement humain 
Pour saisir le processus de création de la réalité sociale qui est lié à notre angle mort, Scharmer 
élabore une théorie du champ social en s’appuyant sur les travaux du psychosociologue Kurt 
Lewin, – pour faire le lien entre environnement social et conscience humaine –, qui « envisageait 
l’environnement social comme un champ dynamique en interaction avec la conscience 
humaine ».1452 En outre, son étude des champs sociaux s’inspire des idées et des sources de 
connaissances suivantes : « la neurophénoménologie issue des travaux de Francisco Varela, […], 
le dialogue tel que développé par [David] Bohm et [William] Isaacs dans leurs travaux sur les 
champs collectifs; les expériences d’immersion sociale et les projets de recherche par l’action ».1453  
 
Au cours de ses recherches, Scharmer a identifié quatre champs de conscience et d’attention du 
développement humain : la conscience traditionnelle « traditional awareness »; la conscience 
égocentrique « ego-centric or ego-system awareness »; la conscience des acteurs « stakeholder 
centric or stakeholder awareness »; et la conscience écocentrique, c’est-à-dire à partir du tout, de 
l’écosystème « eco-centric or eco-system awareness ».1454 En d’autres mots, l’action sociale peut 
être réalisée à partir de quatre sources d’attention différentes qui varient en fonction de ses 
frontières organisationnelles :  
1) Champ 1 – je-en-moi, « I-in-me » : agir à partir du centre de son organisation cognitive; 
2) Champ 2 – je-en-ça, « I-in-it » : agir à partir de la périphérie de son organisation cognitive; 
                                                 
1451 Otto SCHARMER et Katrin KAUFER. Leading from the Emerging […], 2013, p. 110. 
1452 Voir Kurt LEWIN. Resolving Social Conflicts & Field Theory in Social Science, Washington, DC, American 
Psychological Association, 1997, p. 240. Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 236. 
1453 Voir Francisco VARELA. Ethical Know-How: Action, Wisdom, and Cognition, Edited by Timothy Lenoir and 
Hans Ulrich Gumbrecht, Stanford, Ca, Stanford University Press, 1999; Natalie DEPRAZ, Francisco J. VARELA et 
Pierre VERMERSCH. « The Gesture of Awareness, an Account of Its Structural Dynamics. », Max Velmans (ed), 
Investigating Phenomenological Consciousness: New Methodologies and Maps, Amsterdam, Benjamin Publishers, 
2000; David, BOHM. On Dialogue, London, Edited by Lee Nichol, Routledge, 1996; William ISAACS. Dialogue and 
the Art of Thinking Together, New York, Doubleday, 1999. Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 237. 
1454 Otto SCHARMER et Katrin KAUFER. Leading from the Emerging Future […], p. 72.  
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3) Champ 3 – je-en-toi, « I-in-you » : agir à partir de l’au-delà de son organisation cognitive; 
4) Champ 4 – je-en présence, « I-in-now » : agir à partir du tout, c’est-à-dire depuis la sphère 
émergeant à travers les frontières ouvertes de son organisation1455. 
Scharmer indique que la majorité des acteurs et systèmes sociaux ne fonctionnent qu’à partir des 
deux premiers champs alors que certains réussissent à utiliser les quatre champs de création de la 
réalité sociale, à mesure qu’ils évoluent. Et pourtant, selon lui, « chaque individu et chaque système 
ont la possibilité de choisir entre plusieurs sources ou champs d’attention (ou états de 
conscience) ».1456  
 
Ces quatre états de conscience engendrent quatre niveaux d’échange social : reproduire, débattre, 
dialoguer et presencing. Le premier niveau d’échange, reproduire, associé au « politiquement 
correct », se conforme aux politesses d’usage. Le second niveau, débattre, implique une rivalité de 
perspectives et d’intérêts divergents qui entraîne des conflits. Au troisième niveau, dialoguer, les 
participants sont capables de réfléchir ensemble. Ils dépassent les points de vue divergents et 
perçoivent des schémas collectifs comme parties intégrantes de l’ensemble. Selon Scharmer, « la 
clé du basculement dans le dialogue est très simple : on se perçoit non plus à l’extérieur du système, 
mais inclus dans le système. Le système, tout comme chacun de ses individus, commence à se voir 
lui-même ». Enfin, au quatrième niveau du presencing, « souvent déclenché grâce à une brèche, un 
moment de silence durant lequel on lâche prise du scénario préétabli –, les membres du groupe 
pénètrent dans un profond espace de présence et d’interconnexion. Puis, ils entrent dans un flux 
génératif de co-création et mettent au monde quelque chose de profondément nouveau. » De fait, 
« une brèche s’est ouverte sur une profonde émergence sociale », bien souvent, déclenchée par un 
événement tout à fait inattendu. Lorsqu’on participe à ce type d’échange, on en ressort changé. 
« L’identité et le moi basculent, se rapprochent subtilement de leur réalité; on fait l’expérience de 
son moi authentique. »1457 
 
Par ailleurs, ces quatre champs de coproduction des échanges diffèrent en fonction de la qualité de 
leur première (subjectif), deuxième (intersubjectif) et troisième personne (observateur 
                                                 
1455 Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 238-239; Otto SCHARMER. Theory U […], p. 234.  
1456 Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 239. 
1457 Ibid., p. 241. 
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extérieur)1458. D’abord, au niveau subjectif, Scharmer indique que « le taux d’énergie ressenti » par 
la personne diffère selon les quatre champs de conscience et d’attention.1459 Il peut être bas au 
champ 1 si on voit de façon habituelle, moyen au champ 2 quand on voit certaines nouveautés, puis 
haut au champ 3 lorsqu’on voit d’un œil neuf et qu’on s’ouvre à de nouvelles perspectives et très 
élevé au champ 4 quand il y a un basculement de l’identité, de l’intention et du moi, dans le sens 
de savoir qui nous sommes vraiment et pourquoi nous sommes ici. Ensuite, au niveau intersubjectif, 
les participants se conforment à des normes et des règles au champ 1, ils se confrontent à des 
perspectives divergentes au champ 2, ils se mettent en relation au champ 3 pour faire évoluer les 
règles et, enfin, ils se connectent collectivement au champ 4, fonctionnant ainsi au service de 
l’avenir qui cherche à émerger. Au niveau de l’observateur extérieur, le modèle d’émergence 
consiste à reproduire les règles au champ 1, à contextualiser les règles au champ 2, à transformer 
les règles au champ 3 et à générer les règles au champ 4. 
 
Selon Scharmer, les quatre champs de conscience et d’attention qui produisent la réalité sociale 
s’appliquent aussi aux niveaux micro, meso, macro et mundo de la sphère sociale1460. Au niveau 
micro qui concerne l’attention individuelle, on distingue quatre façons de percevoir : reproduire, 
voir, percevoir et presencing. En premier lieu, lorsqu’on reproduit – correspondant au champ 1 – 
la perception répète les schémas du passé, ce qui ne mène pas à voir. En second lieu, quand on voit 
– correspondant au champ 2 –, la perception remarque certaines données nouvelles, mais cela ne 
mène pas à ressentir. En troisième lieu, si l’on perçoit réellement – correspondant au champ 3 –  la 
perception commence à se produire à partir du champ qui transcende l’organisation cognitive, ce 
qui n’est pas le presencing. En dernier lieu, en ce qui concerne le presencing – correspondant au 
champ 4 –, il s’agit d’une perception qui commence à se faire à partir de la source. Au niveau meso, 
intervient les quatre manières d’échanger dans un groupe que nous avons présenté précédemment, 
soit reproduire, débattre, dialoguer et presencing. Les champs de conscience au niveau macro 
s’appliquent à la structure institutionnelle associée à diverses formes de pouvoir : administrations 
centralisées, structures et divisions décentralisées, organisations en réseau et structures fluides 
d’écosystèmes d’innovation. Tandis qu’au niveau mundo, l’évolution des grands systèmes 
                                                 
1458 Ibid., p. 241-243. 
1459 Ibid., p. 241. 
1460 Ibid., p. 243-245. 
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correspond à quatre mécanismes de gouvernance : la hiérarchie, le marché, le dialogue et le 
presencing collectif. 
 
Bref, il s’agit de quatre postures donnant naissance à une qualité d’attention qui s’effectue à partir 
de quatre sources différentes. Au premier degré de conscience, la conscience traditionnelle 
« traditional awareness », on reste prisonnier de nos schémas passés. Au second degré, la 
conscience égocentrique « ego-centric or ego-system awareness », on est généralement enfermé 
dans nos perspectives même si l’on peut voir certaines nouveautés. Au troisième niveau, la 
conscience des acteurs « stakeholder centric or stakeholder awareness », il s’agit ici d’un niveau 
d’attention, de sensibilisation et de compréhension des divers intervenants. On est en mesure 
d’échanger avec eux et de tenir compte des différents points de vue pour faire évoluer la situation. 
Enfin, au quatrième niveau, la conscience écocentrique « eco-centric or eco-system awareness », 
il s’agit plutôt d’une conscience qui a su transcender le moi pour se relier à la source.  
 
Les quatre stades de développement des sociétés capitalistes 
Scharmer distingue quatre stades de développement des sociétés capitalistes associées aux quatre 
mécanismes de gouvernance qui s’appliquent au niveau mundo de la sphère sociale1461 : 
1) Société 1 – modèle centré sur l’État « the state-centric model » : caractérisé par la 
coordination qui est produite par une autorité centrale, fondée sur la hiérarchie et le contrôle 
dans un seul secteur de la société (la source du pouvoir est au centre); 
2) Société 2 – modèle de l’économie de marché « the free-market model » : marqué par la 
naissance d’un second secteur (privé) et la coordination qui se fait à travers les mécanismes 
du marché et la concurrence (la source du pouvoir se déplace à la périphérie, vers les 
marchés); 
3) Société 3 – modèle social-marché « the social-market model » : marqué par l’émergence 
d’un troisième secteur (ONG) et la coordination est produite par le dialogue des diverses 
parties intéressées (la source du pouvoir s’étend au niveau relationnel); 
4) Société 4 – modèle de co-création dans l’écosystème « the co-creative eco-system model » : 
marqué par l’émergence d’un quatrième secteur créant des plateformes et des espaces de 
                                                 
1461 Otto SCHARMER et Katrin KAUFER. Leading from the Emerging […], p. 13-14; Otto C. SCHARMER. Théorie 
U […], p. 244-245.  
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dialogue propices à l’innovation intersectorielle et à l’engagement des partenaires de tous 
les secteurs. « La coordination se fait en percevant et en fonctionnant à partir d’un tout 
émergent (la source du pouvoir s’étend au tout émergent de l’écosystème). »1462 
 
Ces quatre modèles de société représentent l’évolution de la pensée économique au fil du temps; 
« each of which devises a different solution to the principal problem facing each modern 
economy ».1463 Dans une perspective évolutive, chaque stade antérieur continue d’exister dans les 
niveaux de développement plus avancés. Ces quatre modèles sont complémentaires; ils ne se 
remplacent pas l’un l’autre mais, en fait, ils se complètent. Mentionnons que dans ses écrits, 
Scharmer fait un bref survol de certains territoires – Europe, États-Unis, Afrique, Chine, Indonésie, 
Brésil et Russie – pour illustrer différents parcours de développement des sociétés capitalistes au 
cours de l’histoire, cheminant du premier niveau (Société 1), au second niveau (Société 2), puis 
vers le troisième niveau (Société 3) et l’émergence d’un quatrième niveau (Société 4) pour certains 
territoires.1464 On voit ici que Scharmer tente de montrer le lien entre environnement social et 
conscience humaine. Il semble que pour notre auteur, c’est la capacité d’amener l’individu dans le 
presencing qui est la condition de transformation à d’autres niveaux de développement. C’est ce 
que nous croyons comprendre de l’affirmation selon laquelle le changement de conscience appelle 
le changement d’infrastructure. 
 
3. Un parcours de transformation de la conscience et d’innovation sociale 
Cette troisième section porte sur le parcours de transformation de la conscience et d’innovation que 
propose Scharmer. Il s’agit ici d’une « transformation radicale du lieu intérieur à partir duquel nous 
opérons. Le parcours du U est voué à l’accomplissement de cette transformation – effectuée en 
conscience – chez l’individu, le groupe, l’organisation ou le système global ».1465 Trois catégories 
d’ensemble, constituées de formes spécifiques, ont été relevées et feront l’objet d’une étude, selon 
la structure suivante :  
3.1. Un processus de changement transformationnel sous la forme d’une courbe en U; 
     3.1.1. Le but recherché : connexion à la Source et innovation sociale; 
                                                 
1462 Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 245. 
1463 Otto SCHARMER et Katrin KAUFER. Leading from the Emerging […], p. 13 
1464 Voir Ibid., p. 57-65. 
1465 Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 376-377. 
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3.2. La méthode – conscientisation et créativité – et les moyens requis;  
     3.2.1. Les propositions fondamentales de la courbe en U; 
     3.2.2. Les ancrages du champ social; 
     3.2.3. Les principes et pratiques de la courbe en U; 
3.3. Le chemin vers notre source profonde de créativité; 
     3.3.1. Étapes 1 – 3 : se relier à soi, aux autres et à des contextes inspirants;  
     3.3.2. Étape 4 : se relier à son centre, la Source de la connaissance intérieure; 
     3.3.3. Étape 5 – 7 : créer et agir à partir de la Source, et laisser advenir le nouveau.  
 
3.1. Un processus de changement transformationnel sous la forme d’une courbe en U 
Les travaux de Paul Carle, réalisés en collaboration avec Isabelle Mahy, ont mis en évidence une 
soixantaine de processus de changement transformationnel s’exprimant sous la forme d’une courbe 
en U, dont la plupart ont été décrits après les années 1970. Les courbes les plus récentes mettent 
en place de nouvelles approches dans l’univers organisationnel.1466 « Le U permet de situer 
facilement le début du changement (le haut de la branche à gauche); le creux de la courbe, au centre, 
correspond au moment crucial du changement de perception et donc du changement de regard sur 
sa propre vie; le haut de la branche, à droite, représente la fin du processus de transformation. »1467 
Les analyses de Carle sur les caractéristiques communes aux diverses courbes permettent de 
dégager dix-huit tendances convergentes qui émergent de l’ensemble.1468 Nous avons relevé de ces 
tendances trois principales propriétés qui caractérisent les courbes en U : 1) un changement non 
linéaire; 2) un caractère universel et révolutionnaire; 3) la présence d’une source surnaturelle. 
                                                 
1466 Voici quelques courbes en U  qui ont été identifiés par Paul Carle : le processus de deuil et de mort annoncée 
(Elisabeth Kübler-Ross); les révolutions scientifiques (Thomas Kuhn); les rites de passage (Arnold van Gennep; Mary 
Douglas et Victor Turner); le processus d’apprentissage (Michel Serres); les 12 étapes (William Wilson et Robert 
Smith); le choc amoureux (Francesco Alberoni); le monomythe de l’humanité : le voyage du héros (Joseph Campbell); 
« Unfreeze-Change-Refreeze » (Kurt Lewin); les trois phases de la transition (William Bridges); le processus créateur 
(Didier Anzieu); la pratique de l’épochè – la suspension du jugement (Nathalie Depraz, Francisco Varela et Pierre 
Vermersch; The Vision Quest – la quête de vision (divers sources); la théorie U (Otto Scharmer). Comme l’indique 
l’auteur, certains de ces processus n’ont jamais été illustrés par des courbes en U mais plutôt par des cercles ou des 
boucles, des spirales ou des escaliers. Néanmoins, selon lui, on peut reconnaître dans la description de ces processus 
« la même nature humaine, la même structure et le même passage que ceux proposés dans les courbes en U » (p. 11). 
Paul CARLE. « L’analyse de quelques propriétés des modèles de changement en U et les interventions possibles », 
dans Isabelle MAHY et Paul CARLE (dir.). Théorie U : changement émergent et innovation. Modèles, applications et 
critique, Québec, Presses de l’Université du Québec, 2012, p. 9-13. 
1467 Isabelle MAHY et Paul CARLE . « Introduction », dans Isabelle MAHY et Paul CARLE (dir.). Théorie U  […], 
p. 3. 
1468 Voir Paul CARLE. « L’analyse de quelques propriétés […] », p 13-18. 
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Un changement non linéaire 
À la différence des processus de changement linéaires dont on connaît déjà l’issue ou le résultat 
puisqu’ils font appel à une planification pour arriver au but, le changement dont il est question ici 
est de type non linéaire qui émerge d’une réflexion personnelle ou collective qui est inconnu a 
priori. De manière générale, les processus en U sont marqués par l’imprévisibilité et 
l’incommensurabilité des changements1469. Par ailleurs, ils « sont émergents, moins bien définis 
par leurs théories et plus expérimentaux ».1470 Comme ils obéissent à une logique non déterministe, 
selon Carle, ils renvoient à « tout type d’activités qui brise la perspective, la façon ou l’habitude 
“normale” ou linéaire de faire les choses ».1471 Ainsi, pour cet auteur, « c’est la sacralisation du 
temps et de l’espace qui souvent crée la discontinuité inhérente aux processus de changement non 
linéaires ».1472 Les personnes développent « des liens particuliers avec des lieux privilégiés, 
auxquels on confère souvent un caractère sacré » qui peuvent favoriser le silence, le calme, la paix, 
la tranquillité lorsque nécessaire.1473 D’ailleurs, dans l’univers organisationnel, plusieurs pratiques 
de changement non linéaire « sont généralement ancrées dans le sacré, dans l’art, dans la créativité, 
voire dans certaines formes de thérapie, puisqu’elles doivent briser la perspective ou la façon 
habituelle de faire les choses. Ce faisant, elles créent la discontinuité inhérente au processus de 
reconstruction identitaire ».1474 
 
Un caractère universel et révolutionnaire 
Plusieurs de ces modèles d’intervention proposent aux personnes une démarche non linéaire de 
changement qui peut être d’ordre pédagogique, thérapeutique ou spirituel1475. Ces diverses courbes 
viennent des univers de la pratique de l’intervention et de la recherche, provenant notamment des 
études sur d’anciennes civilisations, des processus humains contemporains, des processus 
d’intervention qui viennent de naître, des rituels qui existent depuis des millénaires. Voilà 
pourquoi, selon Carle, les processus suivant une courbe en U sont universels; « tous les êtres 
                                                 
1469 Ibid., p. 14. 
1470 Catherine BARNABÉ. « Les conditions d’émergence  du changement transformationnel », dans Isabelle MAHY 
et Paul CARLE (dir.). Théorie U  […], p. 199. 
1471 Paul CARLE (dir.). Processus non linéaires d’intervention, Québec, Presses de l’Université du Québec, 1998, 
p. 10, cité par Catherine BARNABÉ. « Les conditions d’émergence […] », p. 199. 
1472 Catherine BARNABÉ. « Les conditions d’émergence […] », p. 199. 
1473 Paul CARLE. « L’analyse de quelques propriétés […] », p. 16. 
1474 L’auteur se réfère aux travaux de Paul CARLE (dir.). Processus non linéaires d’intervention. Ibid., p. 200. 
1475 Paul CARLE. « L’analyse de quelques propriétés […] », p. 27. 
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humains et les groupes humains vivent à plusieurs reprises dans leur existence ce genre de 
processus (rites de passage, rencontres, pertes, ruptures, chocs) ».1476 De manière générale, 
l’ensemble des courbes met en perspective trois périodes, un avant, un pendant le passage et un 
après, ce qui correspond en empruntant les expressions de Victor Turner, à une période 
préliminaire, une période liminaire ou de passage et une période postliminaire1477.  
 
L’étape préliminaire « est une période marquée par une sorte d’équilibre, pour un individu ou un 
groupe (avec une vision du monde et de soi-même) qui sera transformée, souvent soudainement, 
en une période de crise ».1478 Ce passage d’un état d’équilibre à un état de déséquilibre est associé 
au nom de « seuil »; c’est l’endroit, le moment du passage. Cette situation de changement peut être 
déclenchée d’une façon tout à fait imprévue ou inattendue par un événement externe (perte, choc, 
traumatisme), un événement interne (décision, fin de quelque chose, vide intérieur, appel) ou 
encore un mélange des deux (le choc amoureux). La période liminaire ou de passage, associée à 
l’épreuve, provoque souvent, chez les personnes impliquées, des émotions, des comportements, 
des sensations non désirés, les entraînant dans une ou plusieurs formes de souffrance (physique, 
mentale, émotive, spirituelle, symbolique). Ces moments d’épreuve impliquent une période plus 
ou moins longue d’ambiguïté, de déstructuration, de chaos. Pour sortir de cette désorganisation, la 
pratique de l’écoute et le lâcher prise provoquent des « miracles, insights, illuminations nécessaires 
au retour ». Enfin, à la période postliminaire, la vision de soi-même et du monde s’est 
profondément transformée. Les personnes acquièrent « une nouvelle image de ce qu'elles sont, une 
nouvelle image du monde dans lequel elles évoluent, une nouvelle image du rôle qu’elles ont à y 
jouer, une nouvelle idée des règles qu’elles entendent suivre ».1479  
 
C’est alors qu’on peut parler du caractère « révolutionnaire » du processus. En effet, la plupart des 
processus en U démontrent que les personnes ont développé une plus grande capacité à gérer la 
complexité de leur vie après le passage. Ce sont aussi « des processus d’adaptation à des situations 
nouvelles, plus complexes ». Par ailleurs, ces changements sont marqués « par la redéfinition des 
liens interpersonnels et des liens sociaux, […], par l’établissement de nouvelles pratiques de ces 
                                                 
1476 Ibid., p. 13. 
1477 Ibid., p. 22-28; p. 13-17.  
1478 Ibid., p. 22. 
1479 Ibid., p. 14. 
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liens, par la rencontre de nouvelles personnes, par la possibilité d’une vie nouvelle, par la mise en 
place d’un nouveau processus de construction identitaire ».1480 Ces personnes qui vivent 
l’expérience de passage, les « passeurs », se transforment en un microcosme du nouveau monde à 
créer. Néanmoins, selon Carle, il semble exister des façons d’éviter de vivre ces processus en U1481. 
D’abord, le déni (rationnel, émotif, physique, spirituel) qui cherche dès le début du processus de 
résister à l’ouverture sur l’inconnu et à la remise en question. Puis, le désillusionnement qui peut 
apparaître en cours de passage sous diverses formes comme le découragement, la résistance au 
caractère étrange de l’expérience, l’intolérance à l’ambiguïté. Enfin, la dépression chronique peut 
enfermer la personne ou l’organisation dans la désorganisation. 
 
La présence d’une source surnaturelle 
Il semble donc, selon Carle, que l’expérience même du processus relève de la présence d’une 
source mystérieuse, surnaturelle qui soit à l’origine du changement. En effet, comme l’indique 
l’auteur, « ces processus en U semblent tous admettre l’existence, dans l’expérience même du 
processus, d’une source inconnue à l’origine, inattendue, irrationnelle, symbolique, spirituelle, 
intuitive, relationnelle de connaissances, qui peut permettre le changement, qui amène le 
renouveau ».1482 Pendant la phase liminaire ou de passage, le rationnel ou l’objectivité ne peut être 
d’aucune utilité, ni les modèles traditionnels de formateur et d’intervenant. La créativité, le lâcher 
prise, le laisser venir s’accompagnent souvent de l’impression d’affronter le vide, une sorte de mort 
pour renaître autrement. Les nouvelles approches de changement sont plus respectueuses, 
profondes, valorisantes pour les êtres humains; elles explorent des territoires inconnus et font appel 
à la subjectivité de l’être. « Le liminaire se déroule et se joue dans l’irrationnel (le métaphorique, 
le spirituel, le psychique, l’archétypal, le symbolique, l’intuitif, le poétique, l’esthétique, 
l’artistique, l’imaginaire, l’illumination, l’insight…). »1483 Divers outils favorisent ce passage 
comme la créativité, les rituels, la méditation, les diverses formes d’expressions artistiques. De 
manière générale, « il apparaît important de promouvoir l’expression et l’émergence de quelque 
chose de nouveau et de profond en chaque être ».1484 Voilà pourquoi on cherche à cultiver dans 
                                                 
1480 Ibid., p. 15. 
1481 Ibid., p. 16. 
1482 Ibid., p. 16. 
1483 Ibid., p. 28. 
1484 Ibid., p. 28. 
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cette période d’incubation, les vertus comme l’authenticité, le respect, l’acceptation 
inconditionnelle. D’ailleurs, le processus en U de Scharmer répond exactement à ce modèle. 
 
3.1.1. Le but recherché: connexion à la Source et innovation sociale 
D’après Carle, le processus en U que propose Scharmer au sein de l’univers organisationnel est 
présentement le modèle le plus intéressant puisque l’auteur « va le plus loin dans la structuration 
des moments à reconnaître et des gestes à faire dans le passage du U ».1485 Pour Scharmer, le 
processus en U a un caractère révolutionnaire parce qu’il permet l’émergence et l’application de 
changements profonds, dans les différents contextes – individus, groupes, organisations et secteurs, 
– dans le but de favoriser la connexion à notre source profonde de créativité et l’émergence 
d’innovation sociale. C’est pourquoi l’auteur parle de technologie sociale, cet exercice visant à 
conduire le changement en profondeur et qui « consiste à transformer l’espace interne à partir 
duquel fonctionne un système. Cela ne peut se faire que de manière collaborative. »1486 
 
3.2. La méthode – conscientisation et créativité – et les moyens requis 
En ce qui concerne la méthode, le chemin vers le bas du U s’inspire des travaux de Varela qui 
illustrait le processus de conscientisation alors que le processus de créativité qui se déploie à droite 
du U a été élaboré par Scharmer. Quels sont les moyens requis pour apprendre du futur émergent? 
Scharmer met en perspective cinq propositions fondamentales, trois ancrages du champ social, 
vingt-et-un principes et des pratiques permettant de contracter et déployer nos meilleures 
possibilités d’avenir. 
 
3.2.1. Les propositions fondamentales de la courbe en U 
Scharmer explore cinq propositions fondamentales qui sont au cœur du processus en U : 1) le 
besoin d’une nouvelle technologie sociale fondée sur trois instruments à accorder; 2) l’éveil du 
Moi authentique, l’outil de leadership le plus important; 3) le travail intérieur du leader consiste à 
affronter et à maîtriser trois ennemis; 4) le U est une théorie vivante de terrain et non un processus 
mécanique linéaire; 5) le cycle de presencing est lié à la mort et à la transformation du cycle de 
l’absencing.  
                                                 
1485 Paul CARLE. « L’analyse de quelques propriétés […] », p. 39.  
1486 Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 307. 
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Le besoin d’une nouvelle technologie sociale fondée sur trois instruments à accorder 
La première proposition met en perspective le besoin de développer une nouvelle technologie 
sociale permettant de faire le passage des niveaux de conscience et d’attention 1 (je-en-moi) et 2 
(je-en-ça) aux niveaux 3 (je-en-toi) et 4 (je-en-présence). Cette technologie sociale s’appuie sur 
trois habiletés à accorder, l’ouverture de l’esprit, du cœur et de la volonté1487. La première aptitude, 
un esprit ouvert, repose sur notre capacité à accéder à la dimension intellectuelle de la pensée. La 
capacité à voir avec des yeux neufs, à interroger et à réfléchir permet de passer du champ 1 au 
champ 2 (s’ouvrir et suspendre ses habitudes). La deuxième aptitude, un cœur ouvert, concerne 
notre habileté à accéder à la dimension émotionnelle. La capacité d’empathie et d’adaptation à 
différents contextes permet de basculer du champ 2 au champ 3 (s’immerger et rediriger). Enfin, 
la troisième aptitude, une volonté ouverte, fait référence à notre habileté à accéder à nos véritables 
désirs, c’est-à-dire la dimension spirituelle de notre être. La capacité à se détacher des anciennes 
identités et intentions, et à s’accorder à un champ émergent de possibilités futures permet de passer 
du champ 3 au champ 4 (lâcher prise et laisser venir). 
 
L’éveil du Moi authentique, l’outil de leadership le plus important 
La deuxième proposition met en lumière la nécessité de s’éveiller à la présence de son Moi 
authentique, l’outil de leadership le plus important. Elle concerne la nature évolutive de l’être 
humain et la reconnaissance des « deux » moi qui l’habitent. Le premier « moi » plus superficiel, 
est celui de « la personne ou de la communauté que nous sommes devenus en raison d’un 
cheminement qui a eu lieu dans le passé ». L’autre « Moi » plus authentique, est celui de « la 
personne ou la communauté que nous pouvons devenir à mesure que nous cheminons vers 
l’avenir », représentant notre plus haut potentiel futur. Quand ces deux « moi » communiquent, on 
accède à la profondeur de l’expérience qui est l’essence même du presencing. L’arrivée au bas du 
U requiert de franchir un seuil fondamental pour dépasser le moi en surface et toucher notre centre, 
notre meilleur Moi en devenir. On doit ici apprendre à renoncer à notre ego et à notre « moi  » 
habituel pour laisser émerger notre « Moi » authentique. Lorsque ces deux « moi » commencent à 
communiquer, on instaure « un lien subtil mais bien réel avec notre meilleur potentiel d’avenir » 
et on commence ainsi à se laisse guider par le Moi authentique.1488  
                                                 
1487 Ibid., p. 53-54; 247-249. 
1488 Ibid., p. 54-55. 
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Le travail intérieur du leader consiste à affronter et à maîtriser les ennemis1489 
La troisième proposition concerne la descente vers le bas du U et requiert de surmonter trois 
obstacles : la voix du jugement – VDJ (Voice of Judgment – VoJ); la voix du cynisme – VDC 
(Voice of Cynism – VoC); et la voix de la peur – VDP (Voice of Fear – VoF)1490. Le travail intérieur 
du leader de changement consiste à affronter et à maîtriser ces trois ennemis, les voix intérieures 
de résistance, qui peuvent l’empêcher d’accéder à son potentiel d’avenir le plus élevé. Cette 
résistance qui vient de l’intérieur possède une force qui « prend de nombreux visages et tend à 
s’agripper aux zones de faiblesse » tout au long de la descente vers le bas du U pour bloquer l’entrée 
vers l’un des trois territoires profonds évoqués plus haut (esprit ouvert, cœur ouvert et volonté 
ouverte).1491 La première force de résistance, la voix du jugement, bloque l’entrée vers un esprit 
ouvert. Ce sont notamment, des schémas de pensée et des jugements obsolètes et limités. Il importe 
de développer la capacité de faire taire et de suspendre la voix du jugement. La seconde force de 
résistance, la voix du cynisme, bloque l’entrée vers un cœur ouvert. Il s’agit de tous nos actes 
émotionnels de distanciation (cynisme, arrogance et distance), des sentiments de déconnexion qui 
nous empêchent de plonger dans les champs qui nous entourent. Il convient ici de se mettre dans 
une posture de vulnérabilité, ce que la distanciation cherche habituellement à éviter. Enfin, la 
troisième force de résistance, la voix de la peur empêche l’ouverture de la volonté. Elle peut se 
manifester sous différentes formes comme la peur de lâcher prise du moi et du monde familier, la 
peur de perdre sa sécurité économique, la peur d’avancer, la peur d’être livré au vide, la crainte 
d’être isolé ou ridiculisé, la peur de la mort. Or, comme l’indique Scharmer, « affronter cette voix 
de la peur est l’essence même du leadership : faciliter le lâcher prise sur l’ancien “moi” pour laisser 
venir le nouveau “Moi”. C’est alors que nous entrons dans une autre dimension qui prend forme 
dès que nous avons surmonté notre peur de poser un pied dans l’inconnu. »1492 Bref, cultiver la 
faculté de fonctionner à partir des niveaux profonds du U requiert « de prendre en compte les forces 
de résistance et les défis que ces dernières nous imposent », tout en développant une discipline 
pouvant les surmonter afin d’acquérir « une maîtrise fiable des niveaux subtils d’émergence 
sociale ».1493 Notons par ailleurs que Scharmer relève, dans la montée vers le haut du U, trois autres 
                                                 
1489 De même que Thérèse et Dürckheim, Scharmer parle de la nécessité d’affronter et de maîtriser les ennemis 
intérieurs et extérieurs. 
1490 Ibid., p. 56-57, 249-251. 
1491 Ibid., p. 249. 
1492 Ibid., p. 57. 
1493 Ibid., p. 250. 
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ennemis qui peuvent nuire aux opérations : l’action aveugle sans conscience ni sens 
d’improvisation; l’analyse paralysante et; les échanges interminables qui sont déconnectés de la 
source ou de l’action. Ces trois ennemis ont la même caractéristique structurelle, c’est-à-dire « au 
lieu d’équilibrer les trois intelligences, l’une des trois se met à dominer les autres (la tête dans la 
réflexion inactive, le cœur dans le relationnel sans fin, la volonté dans l’action irréfléchie) ».1494 
Autrement dit, au lieu d’intégrer la tête, le cœur et les mains, une des habiletés cherche à les diviser. 
 
Le U est une théorie vivante et non un processus mécanique linéaire 
La quatrième proposition constitue l’essence de la théorie U; il s’agit d’un processus vivant et non 
linéaire qui « fonctionne comme une matrice, un tout ». Les trois principaux mouvements du U, – 
observer et percevoir en permanence, laisser émerger l’intuition, et agir dans l’instant, – ne sont 
pas trois phases séquentielles, mais ils se dansent en même temps et en permanence. Néanmoins, 
selon Scharmer, pour des raisons pratiques, il est intéressant de les étudier séparément pour saisir 
leur fonction particulière : pendant le mouvement de « copercevoir », l’accent est mis sur la 
perception; pendant le « copresencing », la connaissance intérieure est mise en relief; et en phase 
de « cocréation », l’accent est mis sur l’action. Mais tous les autres mouvements et capacités restent 
présents. Comme l’indique notre auteur, le U « est un peu comme une théorie holographique, 
chaque composant reflète l’ensemble, mais de manière très spécifique ». Ainsi, pour accéder à des 
champs plus profonds de l’émergence, les organisations doivent créer trois sortes d’espaces en lien 
avec les trois principaux mouvements: 1) le copervevoir –  « des lieux et des infrastructures qui 
facilitent une vision et un sens partagés de ce qui se passe réellement dans l’écosystème élargi »; 
2) le copresencing – « des cocons de réflexion et de silence visant à faciliter une écoute profonde 
et une connexion à la source de la présence et de la créativité authentiques, tant individuellement 
que collectivement », 3) la cocréation – « des lieux et des infrastructures pour le prototypage 
“manuel” de nouveaux modes opératoires afin d’explorer le futur par l’action ».1495 
 
Le cycle de presencing est lié à la mort et à la transformation du cycle de l’absencing  
La cinquième proposition est issue de l’observation suivante : si on assiste à une augmentation 
massive des forces destructives, on constate, en parallèle, qu’il y a « une ouverture vers les niveaux 
                                                 
1494 Ibid., p. 354. 
1495 Ibid., p. 58. 
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les plus profonds du champ social ». Ce double mouvement met en lumière « la façon dont ces 
deux forces – celles du presencing et de l’absencing – sont liées, comme si elles étaient deux aspects 
d’un mouvement d’évolution unique ». Ainsi, « nous participons tous, à travers le monde, à 
différents types de connexion sociale, à deux corps différents du champ social. L’un est gouverné 
par la dynamique de l’anti-émergence et de la destruction; c’est le corps social collectif qui 
s’apprête à mourir. L’autre est piloté par la dynamique de l’émergence et de la créativité collective; 
c’est le nouveau corps social émergent qui s’apprête à voir le jour. »1496  
 
3.2.2. Les ancrages du champ social 
La démarche en U s’applique aux situations pratiques de trois manières : « comme un processus, 
comme un ensemble de principes et de pratiques ou en fonctionnant à partir de la source ».1497 Si 
on utilise la troisième option, cette connexion à la présence de notre source profonde s’articule par 
trois ancrages : 1) dans la conscience; 2) dans la relation et; 3) dans l’authenticité. L’ancrage dans 
la conscience signifie être toujours un instrument au service du tout. Bien que cet ancrage soit le 
moins visible, la qualité de l’attention et de l’intention sont des facteurs clés qui influent 
profondément l’évolution d‘une situation. Par ailleurs, un autre aspect important concerne la 
nécessité d’enraciner ses paroles dans ses actes quotidiens. L’ancrage relationnel veut dire se 
connecter et dialoguer avec le champ global. Cet ancrage met en lumière une dynamique 
particulière chaque fois que deux ou plusieurs personnes se rencontrent véritablement, le champ 
social les relie non seulement aux autres, mais aussi à eux-mêmes. En effet, lorsqu’on prête 
attention à ce qui émerge des connexions subtiles qu’elles établissent, « une porte s’ouvre sur un 
processus profond et  mystérieux ».1498 L’ancrage dans l’authenticité signifie se connecter à son 
moi supérieur en tant que vecteur pour le futur émergent. Il correspond au passage du moi habituel 
au Moi authentique, au je-en-présence qui prend forme quand on lâche prise de l’ancien pour 
laisser-venir le nouveau. 
 
                                                 
1496 Ibid., p. 59. 
1497 Si on utilise la première approche en tant que processus, il s’agit ici de suivre la séquence selon les cinq 
mouvements. Si au contraire on envisage le U comme un ensemble de principes et de pratiques, « il n’est plus question 
d’appliquer un plan automatique pré-établi, mais de traiter une problématique donnée » à l’aide des principes. Ibid., 
p. 370. 
1498 Ibid., p. 373. 
374 
 
3.2.3. Les principes et pratiques de la courbe en U 
Avec les vingt-et-un principes et de nombreuses pratiques, Scharmer nous invite à faire le passage 
de la théorie à la pratique afin que nous puissions contacter et déployer nos meilleures possibilités 
d’avenir. Il s’agit d’un manuel pratique du processus de transformation en action. Le parcours en 
U de Scharmer repose essentiellement sur cinq mouvements dont chacun est fondé sur un ensemble 
de principes et de pratiques : 1) co-initier; 2) copercevoir; 3) copresencing; 4) cocréer; 5) co-
évoluer1499. La Figure 6.2 donne un résumé des principes 1 à 21 à travers les cinq mouvements du 
parcours en U.  
 
Figure 6.2 Les 21 principes et pratiques de la courbe en U  
 
Source : Otto C. SCHARMER. Théorie U. Diriger à partir du futur émergent, Traduit de l’anglais par V. 
Campillo, P. Miraillès, A. Peltereau-Villeneuve et P. Vergnet, Coll. « Village mondial », Paris, Pearson 
Education France, 2012 [2009], p. 307-308 et 376. 
                                                 
1499 Ibid., p. 307-308. 
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3.3. Le chemin vers notre source profonde de créativité 
Le processus de transformation et d’innovation en U de Scharmer est constitué de trois 
mouvements fondamentaux : « s’ouvrir aux contextes pertinents (copercevoir), se connecter à la 
source du silence (copresencing) et prototyper le nouveau (cocréer) ».1500 Concrètement, le chemin 
en U nécessite deux mouvements complémentaires : « une phase initiale pour construire une base 
commune (co-initier) et une phase de bilan pour soutenir, alimenter et faire avancer les résultats 
pratiques (co-évoluer) ».1501 Chacun des cinq mouvements situés le long de la courbe en U s’appuie 
sur un ensemble de principes et de pratiques. Par ailleurs, notre auteur relève sept étapes et six 
seuils à franchir pour que ce voyage en U donne les résultats escomptés. La Figure 6.3 illustre le 
processus en U et ses diverses composantes.  
 
Figure 6.3 Le processus en U et ses principales composantes 
 
Source : Presencing Institute, (page consultée le 28 février 2015), https://www.presencing.com/presencing. 
 
                                                 
1500 Ibid., p. 247. 
1501 Otto C. SCHARMER. « Éclairer l’angle mort […] », p. 5.. 
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Selon Scharmer, « l’ensemble de ces sept espaces cognitifs peut être imaginé comme une maison 
comportant sept pièces différentes. Chacune représente l’un des sept espaces de l’attention ».1502 
Or, le problème de la plupart des organisations aujourd’hui est qu’elles utilisent que quelques-uns 
de ces espaces, les autres restent rarement exploités. Pour bien saisir la Théorie U de Scharmer, 
tant au niveau individuel que collectif, nous avons regroupé en trois temps, les cinq mouvements, 
les sept étapes et les six seuils à franchir tout au long de la courbe en U. Nous exposons pour 
chacune des étapes et des seuils, les éléments clés qui favorisent l’entrée, l’état d’être, les obstacles 
qui entravent le développement et les éléments qui le soutiennent. Cela veut dire que nous avons 
intégré le contenu des deux figures présentées ci-haut dans notre texte afin d’avoir une perspective 
d’ensemble de toutes les composantes du modèle en U, tant au niveau du développement individuel 
que collectif. Nous avons fait ce choix car le travail de Scharmer est orienté principalement sur le 
développement organisationnel même si cela implique un développement individuel. Il était donc 
important pour nous de mettre en valeur ces deux volets qui sont inhérents à son approche et à sa 
contribution particulière. Nous proposons donc une synthèse originale que Scharmer ne fait pas, 
en clarifiant la structure, la séquence et le contenu des diverses composantes.  
 
3.3.1. Étapes 1 – 3 : se relier à soi, aux autres et à des contextes inspirants 
Dans un premier temps, la descente vers le bas du U comprend divers éléments, – des  mouvements, 
des étapes et des seuils à franchir –, selon la structure et la séquence suivante :  
Mouvement 1 (co-initier)  
     Étape 1 (cesser de reproduire les schémas du passé).  
Mouvement 2 (copercevoir)  
     Seuil 1 (suspendre les jugements et s’émerveiller);  
     Étape 2 (voir avec des yeux neufs);  
     Seuil 2 (rediriger l’attention);  
     Étape 3 (ressentir).  
La personne entreprend un travail de conscientisation pour se détacher de son moi habituel et 
explorer de nouveaux territoires. Il s’agit ici de découvrir son moi authentique et de se relier aux 
autres et à des contextes inspirants.  
 
                                                 
1502 Paul CARLE. « L’analyse de quelques propriétés […] », p. 52. 
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Mouvement 1 – Co-initier 
Le premier mouvement du U, co-initier, vise à se relier aux personnes et aux contextes afin de 
répondre à un appel intérieur. Il cherche à rassembler des acteurs clés qui vont co-inspirer 
l’intention commune1503. Ce mouvement requiert de cesser de reproduire les schémas du passé et 
écouter ce que la vie nous appelle à faire.  
 
Étape 1 – Cesser  de reproduire les schémas du passé  
Pour Scharmer, la condition préalable pour entrer dans le processus en U est de cesser de reproduire 
les schémas du passé pour avancer vers de nouvelles potentialités futures1504. Il s’agit ici de prendre 
conscience des automatismes, c’est-à-dire des schémas mentaux habituels qui contrôlent nos actes. 
Lorsqu’on fonctionne sur ce mode automatique, on demeure prisonnier de nos postures mentales, 
de notre univers d’habitudes et de croyances, ce qui nous empêche de voir la réalité telle qu’elle se 
présente. Selon notre auteur, quatre obstacles, maintiennent les individus, les groupes, les 
organisations et même les sociétés en mode de reproduire : 1) ne pas reconnaître ce que l’on voit 
(les perceptions – le mental); 2) ne pas dire ce que l’on pense (le mental – la parole); 3) ne pas faire 
ce que l’on dit (la parole – l’action); 4) ne pas voir ce que l’on fait (les perceptions – l’action). Tous 
ces comportements indiquent que l’on a perdu le contact avec la réalité. En effet, cela se manifeste 
par un état de division intérieure entraînant une déconnexion entre certaines dimensions de notre 
personne (les sens, la pensée, la parole ou l’action), ce qui révèle une incapacité à être nous-même 
lorsqu’on agit à partir d’un mode d’écoute qui consiste à reproduire de façon automatique les 
schémas habituels.  
 
Le premier mouvement requiert de s’ouvrir, créer un espace et écouter ce que la vie nous appelle 
à faire. Il est fondé sur trois principes nécessitant de développer et cultiver la faculté d’écouter. 
D’abord, s’écouter, c’est-à-dire écouter sa voix intérieure et répondre à un appel véritable, est le 
premier principe qui consiste à être attentif et à l’écoute de ce que la vie nous appelle à faire pour 
renforcer notre présence et notre participation active dans le monde. Puis, le second principe, 
écouter l’autre, nous amène à entrer en relation avec les acteurs clés, des personnes intéressées par 
la même sujet, leur parler et les écouter afin d’apprendre ce qui serait nécessaire pour faire évoluer 
                                                 
1503 Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 308-318. 
1504 Ibid., p. 115-124. 
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la situation actuelle vers sa meilleure possibilité future. Ici, la pratique de l’écoute est de construire 
consciemment un espace pour l’autre à l’intérieur de soi. Le travail intérieur consiste donc à rester 
ouvert aux suggestions et à l’écoute de ce que l’univers nous propose. Par ailleurs, à ce stade, la 
persévérance est une pratique clé pour ne pas abandonner face aux rejets ou aux résistances que le 
monde nous oppose. En effet, de nombreuses années peuvent s’écouler « entre la formulation de 
l’idée initiale et le passage à l’action, à la réalisation de cette idée ». Pour traverser cette longue 
période d’incubation, Scharmer donne trois conseils : 1) nourrir et entretenir notre propre espace 
intérieur par le soutien de l’entourage; 2) ne jamais abandonner; 3) commencer par dire « oui » et 
réfléchir ensuite à la manière de procéder lorsqu’on reçoit « une invitation qui répond à un appel 
véritable – une chose que vous ne pouvez pas ne pas faire  ».1505 Enfin, le troisième principe, 
écouter les points communs, implique d’écouter ce qui émerge d’une constellation plus large 
d’acteurs clés tournés vers l’avenir. Concrètement, cela signifie de mettre en place un groupe de 
personnes diverses, inspirées par une intention commune de changer une situation qui leur tient à 
cœur, à eux et à leurs communautés1506. Pour passer à l’action et faire avancer l’idée initiale, on 
doit réunir les bonnes personnes, au bon moment et au bon endroit, et formuler clairement une 
intention commune. Il convient ici de lâcher prise de l’idée initiale, sans néanmoins y renoncer, 
pour créer un espace permettant à chacun de participer et de contribuer. Notons qu’à cette phase, 
les principaux obstacles sont « les besoins de pouvoir (contrôle), de possession et d’argent ».1507 
Dans ses écrits, Scharmer propose des pistes d’action afin d’assurer l’éveil de l’intention commune 
parmi les acteurs clés.1508 
 
Mouvement 2 – Copercevoir 
L’intention commune étant posée au sein du groupe noyau, on passe alors au deuxième mouvement 
du U, copercevoir, qui consiste à se rendre sur les lieux de plus haut potentiel pour observer et 
écouter avec un esprit et un cœur grands ouverts. Ce mouvement implique de descendre la courbe 
                                                 
1505 Ibid., p. 314.  
1506 Otto C. SCHARMER. « Éclairer l’angle mort […] », p. 6. 
1507 Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 315. 
1508 Voici, en bref, les suggestions de l’auteur : s’assurer que l’intention cherche à servir l’évolution du tout; faire 
confiance à l’« intelligence du cœur » pour nous guider dans la bonne direction; se relier aux autres de façon 
professionnelle et personnelle; inviter des « parrains » et des décideurs clés pour l’exploration et la mise en œuvre du 
projet; inclure des passionnés au sein du groupe noyau; inclure des personnes sans voix dans le système; inclure 
suffisamment de professionnels de changement pour construire une équipe d’accompagnement; et formaliser le lieu, 
la date et le contexte pour réunir la constellation qui va co-inspirer le chemin à prendre. Ibid., p. 317-318. 
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gauche du U. Selon Scharmer, « l’obstacle aux changements transformationnels n’est pas le 
manque de vision ou d’idées, mais l’incapacité à ressentir, c’est-à-dire à percevoir de façon claire, 
profonde et collective. Lorsque les membres d’un groupe voient ensemble avec profondeur et 
clarté, ils prennent conscience de leur potentiel collectif. »1509 Ainsi, le défi suivant consiste à 
mettre en œuvre l’intention commune en formant une équipe opérationnelle qui apprendra à voir 
et à ressentir en faisant l’expérience en lien direct avec le contexte de la situation1510. Quand le 
groupe parvient à sentir plus profondément la réalité perçue, il est capable de percevoir les 
opportunités naissantes et le forces systémiques clefs qui sont en jeu1511. Par ailleurs, dans le 
domaine de l’innovation, on ne peut déléguer à des experts, à des consultants ou à des enseignants 
la charge de nous dire comment fonctionne le monde.1512 Voilà pourquoi le premier principe vise 
à former une équipe noyau fortement engagée à clarifier les questions fondamentales, notamment 
par rapport à ce qu’on veut créer (le quoi), au motif (le pourquoi), aux rôles et responsabilité des 
acteurs impliqués (le qui), à la manière dont on veut procéder (le comment) et au plan d’action (le 
quand et le où). Puis, le second principe implique de faire des séjours dans des lieux stimulants à 
haut potentiel permettant de combiner l’observation en contexte, la participation et le dialogue1513. 
Ce second mouvement implique de franchir un premier seuil en développant la capacité de 
suspendre les jugements et de s’émerveiller, ce qui permet de passer à la seconde étape, voir avec 
des yeux neufs. Puis, un second seuil doit être passé en cultivant l’habileté à rediriger l’attention 
vers la source, permettant ainsi de ressentir plus profondément la réalité perçue. Cela permet 
d’accéder à la troisième étape, ressentir à partir du champ.  
 
Seuil 1 – Suspendre les jugements et s’émerveiller 
Pour parvenir à ne faire qu’un avec le monde à travers leurs observations, les personnes doivent 
apprendre à suspendre la voix du jugement et à se relier à leur capacité d’émerveillement. Cela 
implique de faire taire « notre habitude de juger en fonction des schémas du passé de manière à 
ouvrir un nouvel espace d’exploration, de questionnement et d’émerveillement ».1514 D’ailleurs, 
                                                 
1509 Otto C. SCHARMER. « Éclairer l’angle mort […] », p. 6. 
1510 Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 318. 
1511 Otto C. SCHARMER. « Éclairer l’angle mort […] », p. 6. 
1512 De fait, « pour un innovateur externaliser ou sous-traiter sa perception est la dernière chose à faire. Quand nous 
innovons, il est indispensable de nous déplacer personnellement, de parler avec des gens et de garder le contact avec 
l’évolution des problèmes qui se posent. » Ibid., p. 6. 
1513 Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 320. 
1514 Ibid., p. 324. 
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note Scharmer, « l’un des mécanismes les plus efficaces pour suspendre le jugement et 
s’émerveiller consiste à immerger les participants à l’intérieur des histoires individuelles ».1515 
 
Étape 2 – Voir avec des yeux neufs  
En sortant de la première étape, reproduire, la personne développe la faculté de voir, ses perceptions 
s’affinent et elle prend conscience de la réalité.1516. Comme son attention n’est plus figée au centre 
de son univers, mais qu’elle est transférée à la périphérie, la personne se détache de ce qu’elle 
observe et devient un observateur (sujet-objet). Comme l’indique Scharmer, trois principes 
permettent de faire le passage du reproduire au voir : 1) clarifier la question et l’intention; 
2) plonger dans le vrai contexte; 3) suspendre le jugement et s’émerveiller. D’abord, comme nous 
l’avons vu, la question de recherche doit être clarifiée avant de créer afin d’être attentif de manière 
consciente à ce qui cherche à émerger. Puis, il importe d’explorer le contexte en se reliant, en 
écoutant et en partageant avec les autres. Enfin, dans les conversations et les interactions, la 
suspension du jugement permet de s’ouvrir à l’émerveillement et de voir pleinement la réalité, 
c’est-à-dire de voir ce qui se passe vraiment. Pour Scharmer, le véritable travail du décideur est de 
permettre à chacun de découvrir la puissance du voir, au niveau individuel et collectif. Il « consiste 
à renforcer la capacité individuelle et systémique à voir, à prêter une attention pleine et entière à la 
réalité du terrain et des actes produits ».1517  
 
Seuil 2 – Rediriger l’attention 
Nous avons constaté avec Francesco Varela, spécialiste des sciences cognitives, que « la 
redirection consiste à rediriger l’attention de l’“extérieur” vers l’“intérieur” en tournant son 
attention vers la source du processus mental plutôt que vers son objet ».1518 D’ailleurs, le rôle du 
facilitateur consiste  à rediriger « l’attention des “objets” (les récits de chacun) vers le champ où se 
forment les objets, la “source”. Autrement dit, il invite les gens à entrer dans l’espace d’où 
proviennent ces particularités. En pratique, chacun est invité à pénétrer le champ de chaque 
exemple étudié et à s’y maintenir tout en entretenant dans son esprit les exemples précédents. » Il 
                                                 
1515 Ibid., p. 139. 
1516 Voir Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 125-139. 
1517 Ibid., p. 132. 




s’agit ici de se maintenir dans les espaces qui visent à ressentir, puis soudainement, au moment de 
passer à un autre exemple, «  un basculement se produit et permet de voir le schéma collectif qui 
engendre tous les exemples particuliers que l’on a devant soi ». Le mouvement s’est amorcé et 
certains participants ont commencé à voir le système, non pas à l’extérieur, mais à partir du champ 
dans sa globalité. Eleanor Rosch, psychologue et spécialiste des sciences cognitives, « décrit cette 
bascule comme un déplacement entre voir le système “là-bas, à l’extérieur” et voir le système à 
partir du champ » dans sa globalité.1519 La frontière entre observateur et observé tombe; on ne voit 
plus à partir de l’extérieur mais de l’intérieur. 
 
Étape 3 – Ressentir à partir du champ  
La troisième étape vise à ressentir, c’est-à-dire à percevoir profondément, par l’intermédiaire des 
sens, la manière dont on appréhende la réalité. À cette étape, les personnes parviennent à percevoir 
de manière moins fragmentée et plus englobante. « La frontière entre l’observateur et l’observé 
disparaît, le système commence à se pressentir lui-même ».1520 Selon Scharmer, quatre principes 
interviennent quand on pénètre le champ collectif du ressentir : 1) entretenir l’espace; 
2) s’immerger; 3) rediriger l’attention; 4) ouvrir le cœur. En premier lieu, il importe pour le 
facilitateur d’entretenir consciemment l’espace physique, le temps, les relations et l’intention, afin 
de faciliter l’immersion dans l’expérience. En second lieu, il s’agit de s’immerger dans la 
profondeur et la diversité d’un champ vivant pour devenir un avec le phénomène étudié. Faire 
l’expérience directe et sensorielle avec les particularités de ce monde et s’unifier à lui. Ici, le 
facilitateur a pour tâche de faire passer un groupe d’un champ de perception à un autre. Il doit 
intervenir pour empêcher les gens d’entrer dans le mode du reproduire ou du débat, et « tenter 
d’emmener le groupe vers une observation neutre et concentrée qui lui permettra de s’ouvrir et de 
se connecter aux points des uns et des autres ».1521 En troisième lieu, le rôle du facilitateur est de 
faire basculer l’attention des gens de l’extérieur vers l’intérieur pour que leur perception devienne 
moins fragmentée et se fasse à partir du tout qui émerge. C’est ainsi qu’ils peuvent « percevoir leur 
                                                 
1519 Voir Entretien avec Eleanor Rosch, conduit par C. Otto Scharmer, le 15 octobre 1999, retranscrit dans Dialog on 
Leadership, www.dialogonleadership.org/interviewRosch.html. Ibid., p. 147. 
1520 Ibid. 52. 
1521 Pour entrer et explorer les particularités d’un champ, le facilitateur fait d’abord une lecture des « témoignages 
personnels des participants – des phrases clés d’entretiens préalables –  », puis il  demande aux gens « de partager ce 
que les mots entendus déclenchaient en eux, en écho à leur propre histoire ». Ibid., p. 146. 
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relation au système et la façon dont ils produisent collectivement ledit système ».1522 En dernier 
lieu, « ouvrir le cœur signifie accéder aux couches profondes de notre perception émotionnelle, et 
les activer. Écouter avec le cœur signifie littéralement utiliser le cœur – lieu de notre faculté à 
apprécier et à aimer – comme un organe de perception. À ce stade, on arrive à voir avec le cœur. » 
D’après Scharmer, cette ouverture du cœur est précédée d’un événement, « qui crée une brèche 
vers les profondeurs. Le phénomène est souvent lié à un moment de profond silence ou à une 
question issue du cœur. » 1523 
 
Tout au long de la descente vers le bas du U, la pratique de l’écoute en profondeur et du dialogue 
permet de se relier aux autres et au contexte, « l’esprit ouvert (questions et intérêts réels), le cœur 
ouvert (compréhension et empathie) et la volonté ouverte (une attention constante au futur 
émergent et au moi authentique) ».1524 Cela implique d’activer les quatre modes d’écoute à partir 
de ce que l’on sait (niveau 1 – téléchargement); de ce qui nous surprend (niveau 2 – factuelle); de 
l’empathie que l’on éprouve pour l’interlocuteur (niveau 3 – empathique); et de la source la plus 
profonde (niveau 4 – générative). D’ailleurs, Scharmer insiste sur l’importance de créer « des 
organes de perception collectifs permettant au système de se voir lui-même ».1525 Concrètement, 
ils peuvent prendre la forme de cercles ou groupes de dialogue, de forums ouverts, de conversations 
de café, etc.  
 
3.3.2. Étape 4 : se relier à son centre, la Source de la connaissance intérieure 
Dans un second temps, le passage au creux du U, comprend divers éléments, – un mouvement, des 
seuils à franchir et une étape –, selon la structure et la séquence suivante : 
Mouvement 3 (copresencing) 
     Seuil 3 (lâcher prise); 
     Étape 4 (presencing); 
     Seuil 4 (laisser venir). 
                                                 
1522 Ibid., p. 145. 
1523 Ibid. p. 148. 
1524 Pour Scharmer, il est possible d’apprendre à écouter et à dialoguer à ce niveau car « tout système social, individuel 
ou collectif, possède à l’état latent la capacité d’opérer selon les niveaux d’échange 3 et 4. Il faut simplement un facteur 
qui éveille ou déclenche cette faculté ». Ibid., p. 326-327. 
1525 Ibid. p. 329. 
383 
 
La personne accède à la source de la connaissance intérieure, son centre, qui est la véritable origine 
de sa présence, sa créativité et sa puissance. 
 
Mouvement 3 – Copresencing 
Après l’immersion dans des lieux propices à la création de l’avenir potentiel, on entre dans le 
troisième mouvement qui se trouve au creux du U, le copresencing. L’état de présence ou le 
presencing est un concept fondateur de la théorie U de Scharmer, un néologisme formé à partir des 
mots anglais presence et sensing. Selon notre auteur, le presencing désigne « un état de présence 
intensifiée qui nous permet de modifier l’espace intérieur à partir duquel nous agissons ».1526 Ce 
mouvement consiste à s’intérioriser et à réfléchir en laissant émerger la connaissance intérieure. 
On accède ainsi à une source de connaissance plus profonde en se connectant au futur qui cherche 
à émerger à travers nous. Cette phase requiert de franchir un troisième seuil en cultivant le lâcher-
prise de l’ancien moi pour faire le passage à l’étape 4 du presencing. Puis, on doit franchir un 
quatrième seuil en développant la capacité de laisser venir, c’est-à-dire l’accueil du « non encore 
connu », des aspects nouveaux du Moi authentique.  
 
Seuil 3 – Lâcher prise  
Pour accéder à ce niveau de présence, le lâcher-prise exige de se détacher des aspects superficiels 
du moi, de tout ce qui n’est pas essentiel1527. Comme nous l’avons déjà dit, l’obstacle majeur à la 
progression dans le U vient de l’intérieur, de nos résistances individuelles et collectives. En effet, 
la descente dans le U consiste à affronter et à maîtriser trois ennemis en suspendant la voix du 
jugement, en inversant la vision cynique que l’on peut avoir d’une situation et en dépassant la peur 
de nous détacher de l’ancien moi, cette part de nous qui doit mourir pour que le nouveau se forme. 
Ces trois résistances requièrent de cultiver trois qualités, trois vertus, soit la vérité, l’amour et le 
courage, pour vivre dans l’ouverture de l’esprit, du cœur et de volonté. « Le courage vient en 
acceptant de “mourir”, c’est-à-dire de pénétrer dans un territoire inconnu qui ne se dévoile qu’une 
fois que l’on a osé faire un pas dans le vide. Voilà l’essence du leadership. »1528  
 
 
                                                 
1526 Otto C. SCHARMER. « Éclairer l’angle mort […] », p. 1. 
1527 Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 330-331. 
1528 Ibid., p. 332. 
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Étape 4 – Presencing – être présent 
Le presencing est un état qui nous rapproche de notre être véritable, de ce que nous sommes 
vraiment, de notre Moi authentique. Il s’agit de se connecter à la source la plus profonde, à partir 
de laquelle le champ de l’avenir commence à émerger, c’est-à-dire de voir à partir de la source. Le 
territoire situé au bas du U permet d’accéder à la source de la connaissance intérieure « afin d’entrer 
en lien avec la véritable origine de notre présence, notre créativité et notre puissance ».1529 Cette 
étape se concentre sur deux questions clés : qui est mon Moi et quel est mon travail? La 
connaissance de soi et l’intention profonde, celle que l’on est venu réaliser sur Terre, est une notion 
présente dans toutes les sagesses traditionnelles. Le presencing est le processus de reliance entre 
le moi actuel et le moi véritable à partir de l’émergence. Précisons que le presencing implique 
d’opérer à partir du tout émergeant du futur, et se distingue du ressentir qui agit à partir du tout 
actuel1530. 
 
D’après Scharmer, lorsque notre perception se relie à la source du futur émergent, les limites entre 
trois types de présence disparaissent : « la présence du passé (champ actuel), celle du futur (champ 
émergent du futur) et celle de notre Moi authentique fusionnent ».1531 Le presencing est alors la 
capacité qui nous permet d’agir à partir de la source élargie, « de fonctionner comme une chute 
d’eau qui pressent son parcours, puis le laisse advenir ». De fait, le presencing optimise le ressentir 
comme ce dernier optimise le voir. Le ressentir « approfondit la vision en déplaçant le lieu de 
l’attention “à l’intérieur” d’un phénomène. Le presencing élargit l’activité [ressentir] en utilisant 
notre Moi, Le mot presencing a pour racine es, signifiant “être”, “je suis”. Les termes essence, 
présence et présent (cadeau) partagent cette même racine indo-européenne. »1532 Lorsqu’on entre 
dans cet état d’être profond, on devient fondamentalement libres et en capacité de créer. On entre 
dans notre véritable liberté. Voilà pourquoi, pour Scharmer, « la technologie sociale du presencing 
est une technologie qui libère. Concrètement, cela signifie que la caractéristique distinctive de 
l’entrée dans le champ est l’absence de manipulation. » C’est un travail qui implique d’ouvrir les 
portes, sans toutefois « forcer la décision qui incombe à chaque être humain : de passer cette porte 
                                                 
1529 Ibid., p. 164. 
1530 Ibid., p. 190. 
1531 Ibid., p. 165. 
1532 Ibid., p. 166. 
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– ou de s’arrêter avant ».1533 Comme le souligne l’auteur, cette reliance profonde a été décrite dans 
les diverses sagesses du monde en utilisant des mots différents :  
la présence de la Source (Tao), l’état naturel de l’esprit (bouddhisme), le brahman 
(hindouisme), Yahvé (judaïsme), Allah (islam), Dieu, Christ et Esprit Saint (traditions 
chrétiennes) et Grand Esprit (traditions animistes). Tous ces termes désignent le même 
niveau fondamental du vécu et décrivent un état d’être intérieur qui peut devenir 
présent en nous et à travers nous, individuellement et collectivement. Mais pour que 
le presencing se produise, il nous faut franchir le seuil qui se trouve au bas du U.1534 
 
Trois principes renforcent la capacité à accéder au bas de la courbe en U : faire une pratique 
quotidienne dans le silence conscient, suivre son propre chemin et créer des cercles de présence1535. 
D’abord, il importe, au cours de la journée, de consacrer un moment d’intériorité et de silence qui 
nous aide à nous relier à ce qu’il y a de plus essentiel. Il convient donc de choisir une pratique 
quotidienne permettant de nous connecter à notre source comme la méditation, la prière ou le 
silence conscient. Puis, pour accéder à son meilleur potentiel créatif, on doit suivre son propre 
chemin, c’est-à-dire entreprendre un voyage consistant à suivre ses sentiments, sa joie intérieure, 
ses perceptions du futur émergent. Cela implique de faire ce que l’on aime et d’aimer ce que l’on 
fait. Par ailleurs, on se fie davantage à son intuition qu’aux conseils d’autrui. Ainsi, « chacun 
accède à l’essence de la créativité par une source profonde unique spécifique à soi, à sa vie et à son 
avenir. Cet accès n’est possible qu’après un passage par le chas de l’aiguille, ce chas étant en fait 
votre Moi, votre capacité à discerner le caractère unique de votre voyage ici et maintenant. »1536 
D’ailleurs, Scharmer utilise le terme inversion pour décrire ce qui se passe quand une personne ou 
un groupe traverse le chas de l’aiguille1537 et commence à se relier à un champ émergent.1538  Enfin, 
                                                 
1533 Ibid., p. 192. 
1534 Ibid., p. 192. 
1535 Les cercles de présence sont de petits groupes de participants (cinq à six est l’idéal), qui permettent un soutien 
mutuel dans le dérouelement des parcours respectifs, dans la poursuite dde questionnements intimes de chacun et dans 
la confrontation des difficultés » (p. 191). Ibid., p. 342-344. 
1536 Ibid., p. 340. 
1537 Précisons que Scharmer utilise la métaphore du chas de l’aiguille pour éclaircir la notion de presencing. « Dans 
l’antique Jérusalem existait une porte nommée l’« aiguille », si étroite que, pour y faire passer son chameau, le 
chamelier devait d’abord délester la bête de tout son chargement. C’est en référence à cette image très connue de ses 
contemporains que Jésus déclara : “Il est plus facile à un chameau de passer par un trou d’aiguille qu’à un riche d’entrer 
dans le Royaume des Cieux.” Par analogie, au fond de la courbe en U se trouve un étroit passage, intérieur, qui nécessite 
d’abandonner tout ce qui n’est pas essentiel. Pour les groupes, les organisations, les communautés, ce qui constitue ce 
passage est notre capacité de connexion à notre moi authentique, le plus élevé, notre Moi avec un M majuscule. » Ibid., 
p. 193. 
1538 « Le terme allemand, Umstülpung, signifie littéralement mettre ce qui est dehors dedans et ce qui est dedans dehors 
(comme on retourne un gant). Lorsque vous passez par le chas de l’aiguille – le seuil où tout ce qui n’est pas essentiel 
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le dernier principe consiste à créer un espace contenant d’écoute profonde. Il s’agit ici de créer des 
cercles de présence, de soutien mutuel orientés vers l’intention la plus haute, c’est-à-dire une 
préoccupation ultime qui transcende les intérêts particuliers.1539 Trois conditions favorisent 
l’instauration de cet espace : une attitude de non-jugement, un amour inconditionnel, et une 
attention au moi essentiel. « Lors du basculement, dit Scharmer, un nouveau type de relation entre 
le moi individuel et le moi collectif prend forme. ». Par ailleurs, l’espace contenant peut être 
volontairement suscité « par un processus de partage, de storytelling et d’écoute profonde ». En 
outre, le déclencheur peut être « une crise venue de l’extérieur, brisant la routine par le biais d’une 
menace existentielle », laquelle nous contraints au lâcher-prise de l’ancien. Bien souvent, « la 
nature peut nous enseigner et nous ouvrir l’accès à des espaces plus profonds ».1540 Vu que l’on vit 
dans un monde de chaos et de dépression, il importe, selon notre auteur, « de développer l’aptitude 
à demeurer calme et à discerner le bon chemin – même s’il parait flou et incertain –, à développer 
notre capacité à opérer depuis le néant du présent, à savoir identifier les situations dans lesquelles 
les anciens paradigmes sont devenus inopérants et pour lesquels de nouvelles structures n’ont pas 
encore émergé, à reconnaître quel est le prochain pas à faire. Ces facultés constituent dans ce siècle 
le gouvernail primordial de nos vies personnelles et professionnelles. »1541  
 
Seuil 4 – Laisser venir 
Le laisser venir concerne l’avènement d’une présence et d’un moi authentiques qui nous relie à ce 
que nous sommes réellement1542. Il s’agit de développer la capacité de nous connecter et de nous 
livrer au futur qui veut émerger à travers nous. Ceci implique de faire le passage du moi habituel 
au Moi authentique. On fait l’expérience du moi authentique à chaque fois que l’on s’engage dans 
un profond échange générateur pénétrant le quatrième niveau d’émergence. Ainsi, on en ressort 
transformé et on n’est plus la même personne qu’en y entrant. On se rapproche donc de notre Moi 
                                                 
doit disparaître –, vous transposez le lieu à partir duquel vous fonctionnez vers “ceux qui sont autour de vous”. Vous 
commencez à voir sous un autre angle, à vous diriger vers votre moi à partir du futur. » Ibid., p. 187. 
1539 Cela implique « de créer collectivement un espace contenant/sécurisant où les individus peuvent se soutenir 
mutuellement, produire du sens ensemble et progresser dans leurs voyages personnels et professionnels ».Par ailleurs, 
lors de la première rencontre, les participants font émerger « une intention commune plus haute que les enjeux des 
individus et du groupe. Il s’agit ici de créer et de découvrir une finalité qui relie votre cercle au champ global auquel 
les membres du cercle ont le sentiment d’appartenir. La présence encadrée par le cercle doit servir un ensemble plus 
vaste » (p. 343-344). Ibid., p. 342. 
1540 Ibid., p. 190. 
1541 Ibid., p. 342. 
1542 Ibid., p. 189. 
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authentique1543. Bref, le lâcher prise « est le processus d’ouverture, la suppression des barrières et 
de ce qui encombre notre chemin » alors que le laisser venir consiste « à entrer dans cette 
ouverture » pour se rapprocher de notre être véritable.1544 Ainsi, comme le signale Scharmer en 
s’appuyant sur les propos de Varela, « le lâcher-prise des vieilles identités et intentions » permet 
de « laisser quelque chose de nouveau arriver sous la forme d’une identité et d’un objet futurs 
émergents encore inconnus ».1545  
 
3.3.3. Étapes 5 – 7 : créer et agir à partir de la Source, et laisser advenir le nouveau 
Dans un troisième temps, la remontée à droite du U, comprend divers éléments, – des mouvements, 
des étapes et des seuils –, selon la structure et la séquence suivante : 
Mouvement 4 (cocréer) 
     Étape 5 (cristalliser la vision et l’intention); 
     Seuil 5 (entrer en action); 
     Étape 6 (prototyper le nouveau en reliant le cœur, l’esprit et les mains). 
Mouvement 5 (co-évoluer) 
     Seuil 6 (incarner); 
     Étape 7 (performer en agissant à partir du tout). 
La personne entre dans un processus de créativité en agissant à partir de la source, du tout émergent, 
pour laisser advenir le nouveau dans la réalité. 
 
Mouvement 4  Cocréer 
En faisant le passage du presencing à la branche ascendante de la courbe en U, le quatrième 
mouvement, cocréer, concerne l’intention de laisser advenir le nouveau dans la réalité. Il consiste 
à concrétiser les idées en élaborant des prototypes afin d’explorer le futur par l’action. Cela 
implique « de s’engager à servir le tout et à développer la faculté de réunir les intelligences de la 
tête, du cœur et de la main ».1546 Si dans la branche descendante du U, c’est le processus de 
conscientisation qui est à l’œuvre, dans la branche ascendante, c’est le processus de créativité. La 
                                                 
1543 Ibid., p. 333. 
1544 Ibid., p. 187. 
1545 Voir Natalie DEPRAZ, Francisco J. VARELA et Pierre VERMERSCH. « The Gesture of Awareness […] ». Ibid., 
p. 49. 
1546 Ibid., p. 251. 
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remontée à droite du U vise à transformer la pensée (intention), l’action (prototyper) et les pratiques 
institutionnelles (déployer) afin d’apporter quelque chose de nouveau dans la réalité. Ce 
mouvement est constitué de deux étapes et d’un seuil à franchir. D’abord, le passage à la cinquième 
étape, cristalliser la vision et l’intention, permet de visualiser le nouveau à partir du futur 
émergeant. Puis, on doit franchir le cinquième seuil en cultivant la capacité d’entrer en action. 
Ensuite, on entre dans la sixième étape, prototyper le nouveau en reliant le cœur, l’esprit et les 
mains.  
 
Étape 5 – Cristalliser la vision et l’intention  
Nous avons vu que lorsqu’on parvient à instaurer ce silence intérieur, on accède à cet état de 
présence, le presencing qui est la connexion à la source profonde du moi et de la connaissance. 
Notons que cette connexion à la source et l’action depuis la source sont nécessaires tout au long de 
notre ascension dans la branche droite du U. Quand un groupe fait l’expérience du presencing, un 
subtil changement d’identité se produit et une base nouvelle de coopération et de progression se 
met en place. Les participants sont alors prêts « à donner réalité à ce potentiel individuel et collectif. 
Ils ne peuvent pas ne pas le faire ». Cette cinquième étape consiste à cristalliser, c’est-à-dire à 
« clarifier notre vision et notre intention à partir de notre possibilité la plus élevée ».1547 Le premier 
pas à faire est de clarifier ce qui émerge, en facilitant « l’émergence d’une représentation vivante 
et imaginative du “tout” futur ».1548 Il s’agit de discerner clairement la vision et l’intention inscrites 
dans un futur émergent. Cette image que l’on se fait de l’avenir ne cesse d’évoluer, de changer. 
 
Scharmer expose quatre principes qui sont à l’œuvre quand on entre dans l’espace de la 
cristallisation : 1) le pouvoir de l’intention; 2) la capacité de laisser venir; 3) le « grand vouloir » 
et; 4) les cadres propices à l’éveil1549. Le pouvoir de l’intention permet de se connecter au futur qui 
a besoin de nous. Scharmer s’appuie sur la pensée du philosophe Martin Buber qui distingue deux 
types de vouloir : « le petit vouloir, “régi par les choses et par les instincts” et le grand vouloir, 
l’avenir qui a besoin de nous pour devenir réalité ».1550 Lorsqu’on puise dans notre énergie créative 
                                                 
1547 Ibid., p. 194. 
1548 Ibid., p. 197. 
1549 Ibid., p. 200. 
1550 Voir Martin BUBER. I and Thou, New York, First Scribner Classics Edition, 2000 [1969]. Ibid., p. 344. 
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la plus intime, on entre dans quelque chose de profondément mystérieux.1551 À cette étape, il 
importe d’abord de tout donner sans aucune attente pour ensuite recevoir ce dont on a besoin. Le 
don de soi est au cœur du processus de créativité et d’innovation. D’ailleurs, Peter Senge se réfère 
à ce que la mystique chrétienne appelle « état de grâce » quand dans ses ateliers, il se laisser aller, 
en quelque sorte à son amour pour les gens. C’est là qu’il sait que tout ira bien. Peu importe ce qui 
arrive, car c’est exactement ce qui est opportun à ce moment-là. Cet état de grâce a à voir avec la 
joie.1552 Par ailleurs, Joseph Jaworski emploie le mot « synchronicité » pour qualifier la survenue 
opportune de ces aides, et suggère que le processus en U implique de s’immerger dans le flux de 
l’intention profonde et se laisser porter. Or cette fluidité relève grandement de la capacité à lâcher 
prise et à laisser venir, ce qui constitue l’autre face du pouvoir de l’intention. Quand on chemine 
dans l’existence, « l’Univers nous suggère, à sa manière, telle ou telle voie. C’est ensuite qu’il 
s’agit d’écouter en profondeur et de prêter attention à ce qui émerge à l’intérieur de nous. »1553 
Pour accéder à cette profondeur, on doit apprendre à lâcher-prise et à laisser venir. Accueillir le 
nouveau nous mène peu à peu au « grand vouloir » de Buber. Selon cet auteur, les hommes libres 
croient en la destinée qui aurait besoin de nous. Pour la découvrir, on doit être en permanence 
résolu à aller dans un territoire inconnu avec tout notre être, ce qui peut exiger des sacrifices. Il ne 
s’agit pas seulement de contempler, mais d’écouter et de percevoir ce qui cherche à émerger, avec 
la ferme intention d’agir en conséquence. Une fois engagé sur la voie, on doit demeurer vigilant1554. 
Enfin, la cristallisation a besoin d’un certain environnement, d’un cadre d’éveil comme la tenue 
d’un atelier propice à la perception et à la clarification de la vision et de l’intention qui avancent 
vers l’avenir. 
 
Seuil 5 – Entrer en action  
Le cinquième seuil exige d’entrer en action et de former un groupe noyau comme vecteur par lequel 
le tout se manifeste. Une phrase inspirante de Margaret Mead nous dit ceci : « Ne doutons jamais 
                                                 
1551 « Il s’agit d’une économie créative ou spirituelle suscitant une dynamique et une qualité d’énergie que les personnes 
profondément créatives et les équipes de haute performance savent mettre en œuvre et à profit. Cette économie 
fonctionne sur un principe simple : si vous donnez au projet tout ce que vous avez et tout ce que vous êtes, alors tout 
vous sera donné. » Ibid., p. 344-345. 
1552 Senge ajoute : « Cela ne signifie pas que ce soit toujours agréable. Quelquefois, c’est une expérience très intense, 
mais en même temps on sait vraiment que les choses ne peuvent pas mal se passer. Cela n’implique pas non plus que 
les choses aillent dans le sens que l’on escomptait. Cela signifie que, quoi qu’il advienne, ce sera exactement ce qu’il 
fallait à ce moment-là. » Ibid., p. 199. 
1553 Ibid., p. 202. 
1554 Voir Martin BUBER. I and Thou. Ibid., p. 203. 
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qu’un petit groupe de citoyens déterminés peur changer le monde. D’ailleurs, il n’a jamais changé 
autrement que comme cela. »1555 À la genèse des projets les plus inspirants et réussis, « on trouve 
toujours une personne ou un petit groupe clé profondément et pleinement impliqué dans la finalité 
et la concrétisation du projet ». En allant sur le terrain, ces personnes profondément engagées 
rayonnent leur énergie, attirent d’autres personnes, font venir des opportunités et des ressources et 
font aboutir le projet. Un groupe noyau de quatre ou cinq personnes peut accomplir des choses 
phénoménales. 
 
Étape 6 – Prototyper le nouveau en reliant le cœur, l’esprit et les mains  
Après s’être connecté à la source et avoir clarifié le sens de l’avenir qui cherche à émerger, la 
prochaine étape consiste à prototyper, c’est-à-dire à explorer l’avenir par l’action, l’expérience. 
Comme il s’agit ici d’expérimenter, on propose un concept avant qu’il ne soit complètement 
développé. L’objectif de cette étape est de susciter des cycles rapides de retour d’information, 
d’apprentissage et d’adaptation de toutes les parties intéressées afin d’ajuster le projet1556. 
Scharmer fait une distinction entre le prototype et le projet pilote. Un projet pilote « est censé être 
opérationnel, alors qu’un prototype vise à apporter un maximum d’enseignements ».1557 Ainsi, le 
prototype est un microcosme expérimental du futur émergent que l’on souhaite faire exister. Pour 
prototyper efficacement, on doit intégrer les trois formes d’intelligence, la tête, le cœur et les mains. 
Ce processus d’unification implique « de se connecter à la fois à la source et au tout, aux retours 
des cycles rapides et aux infrastructures créées, afin d’évaluer et d’actualiser. »1558 Dans la descente 
du U, on a vu la pertinence de maîtriser trois ennemis intérieurs, trois sortes de résistances : la voix 
du jugement au niveau du mental; la voix du cynisme au niveau du ressenti émotionnel; et la voix 
de la peur au niveau de la volonté. Dans la montée, trois ennemis peuvent nuire aux opérations : 
« l’action aveugle sans conscience ni sens de l’improvisation; la réflexion sans fin et sans volonté 
d’agir (analyse paralysante) »; et les échanges interminables qui sont déconnectés de l’intention 
profonde ou de l’action.1559 Ces trois obstacles entraînent un déséquilibre entre la tête, le cœur et 
les mains puisque chacun des ennemis cherche à dominer les autres.  
                                                 
1555 Ibid., p. 348. 
1556 Ibid., p. 207. 
1557 Ibid., p. 349. 
1558 Ibid., p. 210. 
1559 Ibid., p. 354. 
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Trois principes permettent de réaliser cette étape : 1) se connecter à l’inspiration; 2) être en dialogue 
avec l’univers; 3) et créer des microcosmes stratégiques. D’abord, il importe avant tout de rester 
connecté à notre source d’inspiration venant du futur. Cela demande de pratiquer régulièrement 
une discipline dans le silence, de rester fidèle à notre intention profonde et de saisir les occasions 
lorsqu’elles surviennent. Puis, il convient d’être à l’écoute de l’univers qui est une source d’aide 
pour faire avancer le projet.1560 Il s’agit ici d’accueillir et d’accepter les commentaires qui 
contribuent à faire avancer le projet et d’ignorer les autres. Enfin, l’objectif clé d’un prototype, en 
tant que microcosme stratégique, est de créer « une version minimale du futur souhaité comportant 
toutefois tous les éléments essentiels de votre vision ». Cela nécessite d’avoir suffisamment 
confiance pour passer à l’action sans que le projet soit entièrement planifié. On doit se fier à son 
sens de l’improvisation et à sa capacité à se lier aux bons endroits, aux bonnes communautés et, à 
travers eux, aux bonnes personnes. D’ailleurs, le prototypage « correspond à un mini processus en 
U ».1561 En outre, tous les microcosmes stratégiques ont besoin « d’être protégés, soutenus, nourris 
et accompagnés » afin d’assurer leur développement. De fait, « toute nouveauté a besoin d’un 
cocon protecteur créant des conditions favorables à son bon développement ».1562 Selon Scharmer, 
pour la création de prototypes, il importe d’établir trois mécanismes de connexion et de 
communication : 1) la connexion vers le haut (se connecter à l’inspiration initiale de l’intuition et 
de l’intention); 2) la connexion horizontale (écouter les retours du contexte et de l’environnement); 
3) la connexion vers le bas ou locale (s’engager dans des prototypes de proximité à cycle rapide 
comme source d’apprentissage)1563. 
 
Mouvement 5 – Co-évoluer 
Dès que les acteurs ont accouché du prototype vivant et tiré leurs premières conclusions, le 
mouvement suivant, co-évoluer, consiste « à piloter et à développer le nouveau au sein d’un 
                                                 
1560 Comme l’exprime un innovateur, Alain Weber, co-fondateur de Fast Company, « si on garde l’esprit ouvert à 
propos de son projet, […], l’univers nous aide. Il nous suggère des façons d’améliorer notre idée… Un des aspects de 
l’aventure est d’écouter les suggestions et d’évaluer soi-même celles qui vont dans le bon ou le mauvais sens. […] Il 
faut préserver à la fois l’intégrité de ce que l’on fait et la conviction que l’idée initiale est bonne et honnête […]. On 
écoute avec une oreille honnête et on reste fidèle à son sentiment et son savoir intérieurs. » Ibid., p. 213. 
1561 Scharmer résume le processus comme suit: « clarifier l’intention; former une équipe de travail; effectuer des 
parcours en immersion pour entrer en contact avec le terrain et se mettre en lieu avec des lieux, praticiens et partenaires 
pertinents; se réunir et partager tout ce qu’on a pu apprendre, réfléchir en écoutant les sources intérieures de 
connaissance et d’inspiration; cristalliser ensemble le prochain pas à faire; puis impliquer d’autres acteurs pour les 
étapes pratiques ». Ibid., p. 349. 
1562 Ibid., p. 214. 
1563 Ibid., p. 217-218. 
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écosystème institutionnel approprié, avec la bonne infrastructure de soutien ».1564 Comme la 
plupart des systèmes sont régis par la combinaison de trois mécanismes de coordinations (marché, 
hiérarchie, réseau) et que les résultats sont insuffisants, on doit innover pour mettre en place un 
quatrième type de gouvernance qui permet de voir et d’agir à partir du tout émergent au moyen du 
presencing. Il s’agit de « cultiver des écosystèmes d’innovation en voyant et en agissant à partir du 
tout émergent ».1565 Cette dernière phase implique de franchir le sixième seuil, incarner, qui permet 
de passer à la septième étape, performer en agissant à partir de l’écosystème élargi. 
 
Seuil 6 – Incarner  
Enfin, un sixième seuil doit être franchi, incarner, à partir du prototype, cette expérimentation du 
nouveau. De fait, le prototype est le point de départ concret de la cocréation, « la première version 
d’une longue série, dont les meilleurs aspects seront intégrés au produit final ».1566 
 
Étape 7 – Performer en agissant à partir du tout  
La septième étape, performer, consiste à incorporer et déployer le nouveau en façonnant un 
contexte permettant de le faire progresser. Il s’agit de l’ancrer dans une infrastructure sociétale qui 
lui permette de se développer en « opérant à partir de l’écosystème élargi ».1567 Cela implique 
d’identifier les acteurs clés de son écosystème qui représentent le secteur marchand, le secteur 
public et la société civile. Selon Scharmer, trois forces majeures permettent de transformer 
l’écosystème : l’intégration systémique, l’innovation et la transformation de la relation entre le 
système et le moi1568. Par ailleurs, pour développer cet écosystème, Scharmer soutient l’importance 
de créer « des infrastructures d’innovation en instaurant des lieux et des rythmes propices à un 
coaching entre pairs » en s’appuyant sur les travaux de Ikujiro Nonaka, théoricien japonais du 
management, qui a cherché à mieux comprendre l’environnement des entreprises créatrices de 
connaissance. Selon cet auteur, « la force des lieux comprend le lieu physique, l’espace virtuel (le 
réseau Internet), l’espace social et mental (le contexte commun, la confiance) ainsi qu’un intérêt et 
                                                 
1564 Ibid., p. 357-358. 
1565 Ibid., p. 308. 
1566 Ibid., p. 219. 
1567 Ibid., p. 221. 
1568 Ibid., p. 223. 
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une intention partagés ».1569 En outre, Scharmer fait appel au théâtre du presencing social pour 
développer la conscience collective à travers des spectacles vivants illustrant le champ 41570.  
 
Conclusion 
Au terme de ce travail d’analyse des catégories dans le corpus de Scharmer, nous passons à la 
prochaine étape de notre démarche méthodologique, la mise en relation des catégories afin de 
mettre en perspective le phénomène à l’étude, le processus de croissance spirituelle et son rôle dans 
le développement d’une conscience postconventionnelle et transpersonnelle chez les acteurs de 




condition des femmes au  
 
 
Figure 6.4 Schéma de mise en relation des catégories principales chez Scharmer 
 
Premièrement, le schéma de la figure 6.5 (p. 394) illustre le travail de mise en relation des 
catégories que nous avons identifiées pour la catégorie principale, Diagnostic de la situation 
contemporaine dans le monde au XXIe siècle. Notons d’abord la première catégorie d’ensemble, 
Expérience de rupture dans l’histoire de l’évolution de la conscience humaine à l’échelle 
planétaire, constituée de deux formes spécifiques : 1) un Mouvement de conscientisation des 
manifestations visibles et invisibles de la réalité, et 2) un Changement culturel et spirituel, une 
révolution de l’intérieur, dans un monde en mutation. Considérons ensuite la deuxième catégorie 
d’ensemble, Combat du sujet contemporain : une lutte entre le presencing et l’absencing, prenant 
deux formes : 1) la Nécessité du passage vers le je-en-présence, le Moi authentique, et 2) la 
Contribution de Scharmer, dans l’apprentissage organisationnel, à la condition des leaders de 
changement. 
                                                 
1569 Voir Ikujiro NONAKA, Ryoko TOYAMA et C. Otto SCHARMER. « Building Ba to Enhance Knowledge 
Creation and Innovation at Large Firms », Dialog on Leadership, www.dialogonleadership.org/Nonaka_et_al.html. 
Ibid., p. 364. 
1570 Ibid., p. 369. 
Diagnostic  
de la situation  
contemporaine  
dans le monde  
au XXIe siècle 
Conception du 





de transformation  




Pour la première catégorie d’ensemble, nous avons observé un grand tournant dans l’histoire de la 
planète à la fin du XXe siècle et au début du XXIe siècle, une époque de turbulences propice à 
l’émergence d’une conscience nouvelle marquée par une vision globale du monde contemporain : 
le passage d’une conscience égocentrique à une conscience écocentrique qui a su transcender le 
moi pour se relier à la source. Cette expérience de rupture a suscité l’émergence d’un mouvement 

















Figure 6.5 Diagnostic : schéma de mise en relation des catégories chez Scharmer 
 
d’une part, une prise de conscience très aiguë que tout est lié, de la nature profondément 
relationnelle de la réalité visible et invisible du monde contemporain. Les manifestations visibles 
sont associées aux symptômes – les événements et les crises qui bousculent la vie – révélant trois 
principales failles : 1) la fracture écologique (rapport entre le moi et la nature), 2) la fracture sociale 
(rapport entre le moi et l’autre), et 3) la fracture spirituelle et culturelle (rapporte entre le moi et le 
Soi). Tandis que l’exploration des manifestations invisibles permet de saisir trois autres niveaux 
d’appréhension de la réalité qui représentent trois angles mort de notre époque, celui : 1) des 
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déconnexions structurelles, ces pathologies sociales qui affectent nos vies; 2) de la pensée 
économique, la force motrice qui nous amène à reproduire de telles structures dysfonctionnelles et; 
3) de la Source correspondant à cette dimension plus profonde et invisible de l’intention et de 
l’attention. Et d’autre part, une évolution culturelle et spirituelle – une révolution de l’intérieur – 
qui se manifeste par trois forces majeures indiquant qu’un changement global est à l’œuvre : 1) la 
montée en puissance de la société civile; 2) l’apparition des créatifs culturels et; 3) l’émergence 
d’une nouvelle spiritualité basée sur l’expérience. Rappelons que Scharmer définit la spiritualité 
comme la source de créativité; elle concerne l’expérience et non les croyances. 
 
Quant à la deuxième catégorie d’ensemble, nous avons vu que pour Scharmer, le déroulement de 
l’avenir des systèmes dépend du champ de la source à partir duquel le sujet contemporain choisit 
de fonctionner, soit à partir du presencing, espace social d’intense émergence et de création, soit à 
partir de l’absencing, espace social d’anti-émergence et de destruction. Ce combat a interpellé les 
leaders de changement en général, Scharmer en particulier. D’un côté, pour faire face aux situations 
complexes de notre temps, nous avons vu qu’il importe de se déplacer vers un niveau d’attention 
et de conscience plus profond, c’est-à-dire le je-en-présence, le Moi authentique. D’un autre côté, 
nous avons pu observer que Scharmer entre avec ses prédécesseurs dans le courant de 
l’organisation apprenante pour mettre en lumière les lacunes dans les connaissances actuelles et 
proposer une nouvelle voie aux leaders de changement qui va bien au-delà de leurs approches. 
 
Deuxièmement, concernant la deuxième catégorie principale, Conception du leadership en quête 
de transformation consciente et d’innovation, on remarque dans le schéma de la figure 6.6 (p. 396) 
qu’une seule catégorie a été relevée, la Conscience de notre réalité intérieure comme lieu de 
connaissance de notre véritable identité. Nous avons vu chez Scharmer que l’essence du leadership 
consiste à inspirer et à soutenir l’innovation au niveau des infrastructures en l’inscrivant dans un 
mouvement global de transformation consciente, et ce dans un monde confronté à des mutations 
majeures. Ceci implique un processus de transformation intérieure, de mort et de renaissance. C’est 
par le développement d’une conscience écocentrique, le je-en-présence, que le sujet découvre en 
lui-même ce qui le transcende et ce qui le fonde dans l’existence, c’est-à-dire la Source. Il s’agit 




Troisièmement, le travail de mise en relation des catégories, illustré dans le schéma de la figure 6.7 
(p. 397), porte sur la catégorie principale, Parcours de transformation de la conscience et 
d’innovation sociale. On note d’abord que la première catégorie d’ensemble, Processus de 
changement transformationnel sous la forme d’une courbe en U, prend une forme spécifique, Le 









Figure 6.6 Anthropologie : schéma de mise en relation des catégories chez Scharmer 
 
catégorie d’ensemble, la Méthode – conscientisation et créativité – et les moyens requis, constituée 
de trois formes spécifiques : 1) Les Propositions fondamentales de la courbe en U; 2) Les Ancrages 
du champ social et; 3) Les Principes et pratiques de la courbe en U. Enfin, la dernière catégorie 
d’ensemble, Chemin vers notre source profonde de créativité, est constitué de trois formes 
spécifiques : les Étapes 1-3 : se relier à soi, aux autres et à des contextes inspirants, 2) l’Étape 4 : 
se relier à son centre, la Source de la connaissance intérieure, et 3) les Étapes 5-7 : créer et agir 
à partir de la Source et laisser advenir le nouveau. 
 
Le parcours du U que Scharmer propose est voué à l’accomplissement d’une transformation 
radicale du lieu intérieur à partir duquel nous opérons, c’est-à-dire d’une transformation effectuée 
en conscience chez l’individu, le groupe, l’organisation ou le système global. Concernant la 
première catégorie d’ensemble, nous avons constaté chez Scharmer que le processus du 
changement se développe sous la forme d’une courbe en U, mettant en perspective trois périodes : 
un avant, un pendant et un après le changement. Le parcours en U est un exercice favorisant la 
conduite du changement en profondeur, ce qui implique de se relier à la Source et de contribuer à 
la mise en œuvre d’innovations sociales. Pour apprendre du futur émergent, nous avons vu que 
Conception du leadership en quête                                           
de transformation consciente et d’innovation 
Conscience de notre réalité intérieure comme  
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Scharmer met en perspective une méthode qui suppose un processus de conscientisation qui se 
déploie vers le bas du U et un processus de créativité qui se déploie à droite du U. Nous avons aussi 
vu que les moyens requis comprennent essentiellement trois volets : 1) cinq propositions, 2) trois 
ancrages du champ social, 3) vingt-et-un principes et de nombreuses pratiques. Quant à la dernière 





















Figure 6.7 Démarche : schéma de mise en relation des catégories chez Scharmer 
 
d’innovation est constitué de cinq mouvements, sept étapes et six seuils à franchir qui se déploie 
en trois temps. Dans un premier temps, la descente vers le bas du U, – qui comprend les Mouvement 
1 (co-initier), Étape 1 (cesser de reproduire les schémas du passé), Mouvement 2 (copercevoir), 
Seuil 1 (suspendre les jugements et s’émerveiller), Étape 2 (voir avec des yeux neufs), Seuil 2 
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(rediriger l’attention), Étape 3 (ressentir) –, la personne entreprend un travail de conscientisation 
pour se détacher de son moi habituel et explorer de nouveaux territoires. Il s’agit ici de découvrir 
son moi authentique et de se relier aux autres et à des contextes inspirants. Dans un second temps, 
le passage au creux du U, – qui comprend les Mouvement 3 (copresencing), Seuil 3 (lâcher prise), 
Étape 4 (presencing), Seuil 4 (laisser venir) –, la personne accède à la source de la connaissance 
intérieure, son centre, qui est la véritable origine de sa présence, sa créativité et sa puissance. Dans 
un troisième temps, la remontée à droite du U, – qui comprend les Mouvement 4 (cocréer), Étape 
5 (cristalliser la vision et l’intention), Seuil 5 (entrer en action), Étape 6 (prototyper le nouveau en 
reliant le cœur, l’esprit et les mains), Mouvement 5 (co-évoluer), Seuil 6 (incarner), Étape 7 
(performer en agissant à partir du tout) –, la personne entre dans un processus de créativité en 




CHAPITRE 7 : 




Nous voilà rendus au dernier chapitre qui se consacre à l’interprétation des résultats selon une 
perspective interdisciplinaire et complémentaire à partir des catégories conceptuelles les plus 
importantes que nous avons relevées chez nos trois auteurs, – Thérèse en théologie spirituelle à 
l’époque de la Renaissance, Dürckheim en psychologie transpersonnelle pendant le XXe siècle et 
Scharmer en leadership dans la période actuelle de la modernité avancée. C’est à ce stade 
qu’intervient le travail d’intégration argumentative et de modélisation permettant ainsi de croiser 
les regards disciplinaires sur notre objet d’étude, – le processus de croissance spirituelle et son rôle 
dans le développement d’une conscience postconventionnelle et transpersonnelle chez les acteurs 
de changement, – selon trois axes d’analyse : le diagnostic, l’anthropologie et la démarche. La 
figure 7.1 (p. 400) illustre le schéma de comparaison des trois axes chez nos trois auteurs. Les 
résultats de notre recherche confirment notre hypothèse et démontrent que nos trois auteurs sont 
comparables et peuvent fournir un éclairage nouveau afin de mieux comprendre le phénomène à 
l’étude. Le travail d’intégration argumentative a permis d’unifier un certain nombre de propositions 
de sens à partir des constats les plus importants de l’étude. Dans ce chapitre, nous proposons sept 
arguments principaux qui ont émergé au terme d’un long processus exploratoire et créatif autour 
des trois axes d’analyse, et qui résument notre compréhension du phénomène à l’étude. Ce chapitre 
est divisé en trois sections. La première se concentre sur le diagnostic de la situation dans laquelle 
se trouve chacun des auteurs, mettant en lumière la connexion qui existe entre le contexte culturel 
et l’action humaine. La deuxième porte sur l’anthropologie de la personne en quête d’intégration, 
mettant en perspective la nécessité d’une désappropriation de soi et, du maintien et de la 
réalisation d’une unité harmonieuse pour être pleinement soi et vivant. La troisième s’attarde sur 
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la démarche spirituelle vers le centre de son être qui comporte trois principaux éléments : le chemin 





















Figure 7.1 Schéma de comparaison des trois axes d’analyse chez Thérèse, Dürckheim et 
Scharmer 
 
1. Un diagnostic de la condition humaine 
Comme le souligne Wehr, « chaque époque, chaque contexte culturel porte sa marque propre ».1571 
Le premier volet de l’analyse a mis l’accent sur la nécessité d’établir un diagnostic de la situation 
dans laquelle se trouve Thérèse, Dürckheim et Scharmer, permettant ainsi de resituer leur 
contribution dans leur contexte. Nous présentons dans la figure 7.2 (p. 401-402) un schéma de 
comparaison illustrant la mise en relation des catégories qui a été effectuée chez nos trois auteurs 
                                                 
1571 Gerhard, WEHR. Maîtres spirituels de l’Occident, p. 254.  
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dans les chapitres précédents. Le côté gauche du schéma représente le contexte culturel alors que 
le côté droit met en évidence l’événement qui retient notre attention, l’action humaine.1572 Nous 
verrons qu’il existe une connexion entre ces deux éléments.  
 
 




















                                                 
1572 L’événement, selon Paillé, « c’est  l’incident, l’expérience, le phénomène » qui retient l’attention du chercheur 
alors que le contexte, « c’est ce qui entoure, supporte, précède, conditionne, sous-tend l’événement ». L’événement 
peut prend diverses formes à différents moments : il « est tantôt un vécu, tantôt une action, à d’autres moments il s’agit 
d’un processus ou d’une dynamique et cela est vrai également du contexte. Ce qui les différencie n’est pas une essence 
ou un état particulier, mais le rapport d’explicitation ou de révélation qu’ils introduisent, l’un par rapport à l’autre. Un 
événement X, mis en lumière par un contexte Y, pourra à son tour constituer le contexte d’un événement Z, et ainsi de 
suite. ». Il poursuit : « le contexte illumine l’événement, le met en perspective, lui donne de la dimension. Il l’insère à 
l’intérieur d’un réseau de significations et le replace à l’intérieur d’un temps et d’un espace révélateurs des ensembles 
auxquels il est inextricablement lié. Le contexte est à la fois la source et l’expansion de l’événement. Le contexte est 
le souffle de l’événement. » Pierre PAILLÉ et Alex MUCCHIELLI. « L’analyse à l’aide des catégories […] », p. 371-
372. 
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Figure 7.2 Diagnostic : schéma de comparaison de la mise en relation des catégories chez 
Thérèse, Dürckheim et Scharmer 
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1.1. Le contexte culturel : rupture instauratrice; conscientisation; évolution spirituelle 
Thérèse, Dürckheim et Scharmer s’inscrivent dans des contextes culturels très différents. 
Toutefois, les sociétés au sein desquels ils appartiennent ont pour point commun, un temps de 
crises, un climat de contestation de l’ordre établi par les élites qui dominent leur époque, remettant 
en cause le caractère étroit de leur idéologie, – d’abord religieuse, ensuite scientifique et technique 
et, enfin économique, – et déclenchant l’édification de nouvelles sociétés pour répondre aux 
aspirations de l’être nouveau qui est en train de naître. Nous avons vu (au chapitre 1) que le mot 
crise signifie en grec « décision », « discernement », et renvoie à l’idée d’un moment capital où 
l’on se situe à la croisée des chemins. On peut dire qu’il s’agit de trois moments fondateurs, des 
tournants qui opèrent un basculement dans l’histoire de l’évolution de la conscience humaine. 
Chaque tournant est un événement qui est de l’ordre du fait et constitue une expérience de rupture 
dans l’histoire humaine qui déroute par son ampleur et son caractère contradictoire, marqué à la 
fois par des déclins et des renouveaux, un processus de déstructuration et de restructuration, mais 
aussi par une ascension de plus dans le développement d’une conscience intériorisée. L’événement 
signifie pour le philosophe belge Jean Ladrière, « l’occurrence, dans la trame des processus qui 
constituent le monde et son histoire, d’un nouvel état de choses », le passage d’une certaine figure 
du monde à une autre. D’ailleurs, selon lui, « le véritable événement, c’est le surgissement toujours 
advenant du monde, cette sorte de pulsation instauratrice en et par laquelle le cosmos ne cesse de 
se produire et de s’acheminer vers ce qui, de lui, est toujours encore à se constituer ».1573 La 
transformation en cours se manifeste sur deux niveaux, soit l’essentiel correspondant à l’axe 
vertical et l’existentiel associé à l’axe horizontal, qui sont interagissants et qui tendent vers un 
nouvel état plus harmonieux.  
 
Aussi bien pour Thérèse que pour Dürckheim et Scharmer, l’expérience de rupture instauratrice 
modifie la conception de l’être humain et ses rapports au monde en affermissant la notion de sujet 
– dans la société européenne du XVIe siècle, dans le monde occidental de la première moitié du 
XXe siècle et aujourd’hui, en ce début du troisième millénaire, dans notre civilisation devenue 
planétaire. Dans les trois cas, on observe une rupture de l’axe horizontal pour se situer dans un axe 
vertical. Thérèse  a vécu le premier moment de l’humanisme, celui de la Renaissance, une période 
                                                 
1573 Jean LADRIÈRE. « Penser la création », Communio, Revue Catholique Internationale, Tome 1, n° 3, Paris, janvier 
1976, p. 55.  
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de transition du Moyen Âge à l’époque moderne, qui met la personne humaine au centre de tout en 
valorisant sa dignité, sa liberté et ses capacités de connaissance. Frédéric Lenoir, philosophe et 
sociologue, indique que c’est en Italie à la fin du XIVe siècle avec Pétrarque qu’il naît et qu’il se 
développe tout au long du XVe siècle. L’auteur rappelle que l’humanisme de la Renaissance « reste 
profondément ancré dans une vision chrétienne »; il a recours aux principes évangéliques qu’ils 
harmonisent avec la pensée des Anciens pour mettre en valeur la personne et critiquer les abus de 
l’institution ecclésiale.1574 C’est au fil des siècles que l’humanisme va se développer et parvenir à 
émanciper l’individu et la société de l’emprise de la religion en prenant appui sur cet enseignement 
universel, un message éthique pourvue d’une véritable sagesse, pour édifier en 1789 « un projet 
rationnel d’une morale laïque et des droits de l’homme ».1575 D’ailleurs, Lenoir considère que la 
religion chrétienne, le message du Christ en particulier, a joué un rôle clef dans la construction de 
l’identité européenne et l’avènement de la modernité occidentale.1576 Néanmoins, on assiste à « une 
nouvelle et forte poussée de rationalisation » dans l’univers moderne qui émerge, conditionnée par 
                                                 
1574 Selon Lenoir, l’exemple de l’Inquisition qui s’est faite aux XVIe, XVIIe et XVIIIe siècles, est frappant parce qu’il 
met en lumière deux points contradictoires : « le message révolutionnaire du Christ qui cherche à émanciper l’individu 
du poids du groupe et de la tradition en faisant de la liberté de choix un absolu, et la pratique de l’institution ecclésiale 
qui en arrive à nier cette liberté intérieure pour sauvegarder les intérêts du groupe et de la tradition ». L’auteur poursuit 
en mentionnant que pour le philosophe danois Søren Kierkegaard (1813-1855), un chrétien fervent et tourmenté par 
l’histoire de l’Église, « c’est toute l’institution ecclésiale qu’il dénonce, et ce depuis le IVe siècle et l’avènement du 
christianisme comme religion officielle de l’Empire romain ». Selon lui, « la société européenne devenue chrétienne 
sous l’égide de l’Église, n’a cessé de tourner le dos au message du Nouveau Testament et le christianisme véritable 
s’en est trouvé altéré ». C’est ainsi que « l’Église rend le véritable christianisme inaccessible aux hommes, elle le 
dissimule » (p. 12-13). Par ailleurs, Lenoir souligne que même si l’Évangile a continué d’être annoncé, « l’écart n’a 
cessé de se creuser entre les commandements du Christ et les pratiques de l’institution ecclésiale qui répondaient de 
plus en plus au besoin d’assurer sa survie, son développement, sa domination » (p. 19). Frédéric LENOIR. Le Christ 
philosophe, Paris, Plon, 2007, p. 169-170. 
1575 Voici ce que Lenoir écrit à propos des deux autres temps qui ont suivi la Renaissance : « Dans un second temps, 
celui des Lumières du XVIIIe siècle, l’humanisme se radicalise, de même que la critique des institutions religieuses. 
Mais la plupart des philosophes des Lumières restent chrétiens et s’appuient de manière implicite ou explicite sur 
l’éthique évangélique pour libérer définitivement la société de l’emprise des Églises et édifier une morale laïque. De 
même insistent-ils sur la nécessaire distinction entre la raison et la foi et émancipent la raison de la perspective 
théologique, mais ils n’opposent pas ces deux ordres. Ce n’est que dans un troisième temps, au milieu du XIXe siècle, 
que certains penseurs entendent aller plus loin et débarrasser l’homme de toute croyance religieuse, considérée comme 
une aliénation. Commence alors seulement le temps de la rupture réelle entre humanisme et christianisme et de 
l’opposition radicale entre foi et raison. » (p. 169-170). Ibid., p. 22. 
1576 Pour l’auteur, « le message de Jésus peut être lu à plusieurs niveaux. On a surtout retenu la dimension religieuse : 
Jésus est un réformateur du judaïsme ou le fondateur de la religion chrétienne. En réalité, le Christ a surtout initié une 
nouvelle voie spirituelle fondée sur la rencontre avec sa propre personne. Mais il a aussi transmis un enseignement 
éthique à portée universelle : non-violence, égale dignité de tous les êtres humains, justice et partage, primat de 
l’individu sur le groupe et importance de sa liberté de choix, séparation du politique et du religieux, amour du prochain 
allant jusqu’au pardon et à l’amour des ennemis. Cet enseignement est fondé sur la révélation d’un Dieu amour et 
s’inscrit donc dans une perspective transcendante. Il n’en demeure pas moins qu’il s’inscrit aussi dans une profonde 




une logique de conquête du monde extérieur et d’instrumentalisation de la nature suivie de son 
exploitation systématique, « légitimée par la supériorité de l’homme, mais cette fois au nom d’un 
humanisme profane ».1577 C’est ainsi que le sujet moderne se coupe de la verticalité (la 
transcendance immanente et la nature1578), de l’arrière-fond métaphysique, faisant en sorte que la 
nature est totalement désenchantée et l’intériorité de la personne est en partie oubliée.  
 
À peu près quatre siècles séparent Thérèse, la mystique chrétienne, de Dürckheim, le philosophe 
et psychologue, qui a vécu comme tant d’autres les deux guerres mondiales, les limites de la 
modernisation et de la conscience rationnelle, de la nouvelle idéologie de la science et de la 
technique, et ses conséquences désastreuses pour la vie humaine. Il fut un temps où les humanistes, 
les artistes, les dramaturges et les poètes, les philosophes, les critiques et, plus largement les esprits 
indépendants d’avant 1914 étaient « des véhicules, des passeurs des vérités éternelles et de la vie 
supérieure », mais comme le rappelle Maslow, la plupart d’entre eux ont participé « à 
l’effondrement général de toutes les valeurs traditionnelles » et ont laissé « la place à un chaos de 
relativisme ».1579 Or le phénomène spirituel, ses enseignements universels les plus fondamentaux, 
est revenu par la porte des psychologues s’inscrivant dans le courant transpersonnel, qui ont 
cherché à réconcilier science et spiritualité, vie extérieure et vie intérieure. Rappelons que la 
psychologie transpersonnelle reconnaît chez l’être humain le besoin de transcendance, de 
dépassement de soi pour se réaliser pleinement. La spiritualité est alors reconnue comme une 
dimension inhérente à toute personne. 
 
Un demi-siècle s’est écoulé et la spiritualité s’est fortement implantée dans la culture occidentale. 
Depuis les années 1990, la spiritualité est apparue dans les études en leadership à la recherche de 
nouvelles formes de leadership plus inspirantes pour faire face à la crise systémique que traverse 
notre civilisation à l’échelle planétaire. Un troisième tournant a eu lieu, c’est aujourd’hui une crise 
de toute la civilisation. Et pour l’économiste Scharmer, c’est l’essence du leadership aujourd’hui 
                                                 
1577 Frédéric LENOIR. Petit traité d’histoire des religions, Paris, Plon, 2008, p. 348. 
1578 Notons ici que la nature est située sur l’axe vertical car elle est un don, une création divine et non une création 
humaine. 
1579 Abraham MASLOW. « Religions, valeurs et expériences paroxystiques », dans L’accomplissement de soi, De la 
motivation à la plénitude, Traduction de l’anglais par É. Borgeaud, Paris, 2005 [1964], p. 75-76. À ce sujet, Ladrière 
considère que la philosophie « a progressivement abandonné à la science des domaines dont elle avait prétendu 
s’occuper jusque-là ». Jean LADRIÈRE. Les enjeux de la rationalité : le défi de la science et de la technologie aux 
cultures, Paris, Aubier-Montaigne/Unesco, 1977, p. 105.  
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de cultiver la faculté d’accompagner un tel changement de niveau de complexité et de conscience, 
et ce à travers tous les secteurs d’activité, dans le but de faire face aux enjeux actuels, de développer 
notre capacité d’innovation et de faire naître un monde nouveau. 
 
Il existe de fortes convergences entre les trois événements : ce sont des expériences de rupture 
instauratrice qui ouvrent la voie à une perspective nouvelle. Selon le philosophe allemand Ernst 
Cassirer, en toute activité humaine, de même que dans tous les domaines de la vie culturelle, on 
peut trouver une polarité fondamentale, « une tension entre la stabilisation et l’évolution, entre une 
tendance qui mène à des formes de vie fixes et stables, et une tendance à rompre cette rigidité ».1580 
Il s’agit d’une lutte entre deux tendances, l’une cherchant à préserver les formes anciennes et l’autre 
s’efforçant d’en produire de nouvelles. D’ailleurs, dit-il, « s’il y a un équilibre dans la culture 
humaine; il est le résultat d’une lutte entre les forces contraires. Cette lutte n’empêche pas 
l’“harmonie cachée” qui, selon Héraclite, “vaut mieux que celle qui est visible”1581. »1582 
L’événement met en œuvre un principe de liaison entre « tradition et innovation », entre « forces 
reproductrices et forces créatrices ».1583 En somme, comme le fait remarquer Ladrière, l’événement 
« effectue une transformation du champ des possibilités ».1584 Voilà pourquoi la notion 
d’événement renvoie à celle d’émergence, en tant que « production qui assure le passage à la qualité 
nouvelle ». Selon lui, « pour qu’il y ait réellement production, il faut donc à la fois le lien avec ce 
qui précède et l’altérité. Le lien doit assurer l’ancrage de la qualité émergente dans ses conditions 
d’apparition, et l’altérité doit assurer l’originalité de la détermination nouvelle. L’idée de passage 
exprime l’unité de ces deux aspects dans le processus concret de l’émergence. »1585  
 
On peut remarquer dans chacun des tournants, l’apparition de déterminations nouvelles, 
l’émergence d’un mouvement de conscientisation1586 et d’un mouvement spirituel qui induisent de 
                                                 
1580 Ernst CASSIRER. Essai sur l’homme, Traduit de l’anglais par N. Massa, Paris, Éditions de Minuit, 1975 [1944], 
p. 312. 
1581 HÉRACLITE, fragm. 51, dans Diels, Die fragmente der Vorsokratiker, 5e éd., cité par Ernst CASSIRER. Essai 
sur l’homme, p. 310. 
1582 Ernst CASSIRER. Essai sur l’homme, p. 310. 
1583 Jean LADRIÈRE. « Penser la création », p. 56-57; Ernst CASSIRER. Essai sur l’homme, p. 312. 
1584 Jean LADRIÈRE. « Penser la création », p. 56. 
1585 Ibid., p. 56-57. 
1586 Comme nous l’avons vu (au chapitre 3), par conscientisation, nous entendons le processus qui permet aux 
personnes «de prendre une conscience de plus en plus vive non seulement de la réalité socioculturelle qui façonne leurs 
vies mais aussi de leur capacité à transformer cette réalité en agissant sur elle ». Paolo FREIRE. Pédagogie des 
opprimés […], p. 27. 
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profondes métamorphoses dans le monde extérieur et dans le monde intérieur. À l’époque de 
Thérèse, l’humanisme chrétien a manifestement favorisé l’éclosion de la Réforme protestante qui 
a fait éclater le monopole religieux de l’Église romaine sur la société européenne; elle est la 
première grande contestation des temps modernes qui va mettre en lumière les contradictions entre 
les enseignements du Christ et les pratiques de l’institution ecclésiale1587. Alors surgit en Espagne 
une forme dynamique nouvelle de spiritualité, qui ouvre une perspective neuve en mettant l’accent 
sur l’intériorité de la vie spirituelle. On assiste, d’une part, à l’éclosion et au développement d’un 
mouvement de réforme initié par les franciscains au sein des ordres religieux, un retour aux sources 
du christianisme, à la règle primitive des Pères de l’Église, la tradition mystique. Et d’autre part, 
en parallèle se développe, dans toute la société, un grand mouvement spirituel marqué par la 
multiplication des voies spirituelles (érasmisme, luthéranisme, illuminisme, recueillement, etc.) qui 
attirent des gens en quête de renouveau spirituel. Dans cette spiritualité dynamique, on peut voir 
que « les forces individuelles l’ont emporté sur les simples forces de stabilisation ».1588  
 
On peut retrouver ce dualisme à l’œuvre à l’époque de Dürckheim dans le monde occidental 
pendant la première moitié du XXe siècle. On constate, là aussi, l’émergence d’un mouvement de 
conscientisation de cette rationalisation et organisation de la société selon l’idéologie scientifique 
et technique, qui est remise en cause par nombre de nos penseurs contemporains. Car, elle néglige 
l’intégrité de la personne humaine, mettant en lumière la dichotomie entre objectivité et 
subjectivité, universalité et individualité. D’ailleurs, Dürckheim considère que l’adaptation à la 
réalité extérieure menace la vérité intérieure, la créativité authentique, la maturité intérieure et la 
profondeur spirituelle, ce qui crée un profond malaise dans notre inconscient. Comme la religion 
chrétienne est devenue plus rationnelle et plus organisée, elle a perdu son influence en Occident. 
On assiste alors au resurgissement d’un mouvement spirituel pour faire le passage d’une religion 
trop extérieure à une spiritualité qui recherche une expérience intérieure du divin. L’influence 
croissante des spiritualités orientales et de la mystique médiévale pendant les guerres mondiales 
permet à l’esprit occidental de découvrir de nouvelles sources intérieures de forces créatrices. 
Depuis les années 1960, on peut observer un intérêt accru pour la spiritualité, – porteuse de sagesses 
universelles provenant des traditions spirituelles orientales, occidentales et autochtones, – 
                                                 
1587 Frédéric LENOIR. Le Christ philosophe, p. 178-179. 
1588 Ernst CASSIRER. Essai sur l’homme, p. 313. 
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envisagée comme un phénomène culturel. Plusieurs de nos contemporains en quête spirituelle 
tentent de réunifier leur corps et leur esprit, de se relier à un cosmos vivant, enchanté et englobant, 
de renouer de manière profonde avec la nature, de rencontrer le divin au plus intime de leur être1589. 
On peut remarquer que le mouvement de conscientisation des limites de la rationalisation a suscité 
l’émergence de formes nouvelles de spiritualité cherchant à relier les diverses dimensions de l’être, 
tant sur le plan horizontal que vertical. D’ailleurs, mentionnons l’originalité de Dürckheim qui fait 
le pont entre l’Orient et l’Occident parvenant à traduire son immanentisme dans la pensée 
spirituelle occidentale.  
 
C’est à partir du début des années 1990 avec l’avènement de la mondialisation, que l’on assiste à 
l’émergence d’un mouvement de conscientisation qui remet en cause l’idéologie dominante, le 
modèle de développement économique fondé sur une croissance permanente de la production et de 
la consommation. Nous sommes aujourd’hui plongés dans une crise systémique qui a un caractère 
véritablement planétaire. D’ailleurs, Scharmer se penche sur les manifestations visibles et 
invisibles de la réalité, pour montrer que les événements et les crises que nous traversons sont des 
symptômes – qui manifestent des problèmes et des pathologies reliés à quatre principales failles 
dans notre vie relationnelle, soit notre relation à soi-même, à l’autre, à la nature et à Soi – liés à 
trois angles morts, les déconnexions structurelles, la pensée économique et la Source. Or, selon cet 
économiste, la Source constitue l’angle mort de notre époque et il importe pour les acteurs de 
changement de se relier à leur sagesse intérieure pour changer la réalité extérieure. Le mouvement 
culturel et spirituel qui s’est aujourd’hui implanté en Occident montre qu’un changement global 
est à l’œuvre dans le monde afin de refonder notre civilisation planétaire sur de nouvelles bases 
plus humaines et spirituelles. La société civile, les créatifs culturels, les leaders du changement 
dans tous les secteurs d’activité sont en train de vivre une révolution intérieure, une transformation 
profonde de leur conscience, dans le but de créer de nouvelles façons de vivre, de penser et d’agir. 
Ils se préparent à mettre en place des innovations sociales pour faire advenir un monde nouveau. Il 
importe de souligner le fait que Scharmer reproduit exactement le même mouvement de recherche 
d’une réalité ontologique quoique son vocabulaire soit, à notre avis, beaucoup moins riche que les 
autres pour décrire la Source. Néanmoins, ce qu’il en dit nous montre bien qu’il s’agit de la même 
réalité. 
                                                 
1589 Frédéric LENOIR. Petit traité d’histoire des religions, p. 351-352, 357-358. 
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1.2. L’action humaine : combat et quête de sens; intériorisation; vocation 
Cassirer affirme que l’être humain ne peut se connaître lui-même que par l’intermédiaire de la vie 
sociale qui n’est pas seulement une « force contraignante extérieure ». Il se soumet aux règles de 
la société, mais il participe aussi « activement à la détermination des formes de la vie sociale et il 
a le pouvoir effectif de les modifier ».1590 Or la culture représente, pour Ladrière, « le médium » à 
travers lequel l’être humain « a accès au monde extérieur et à la société ».1591 Nous avons vu (en 
introduction) que la culture, et en particulier le système des valeurs qui en est le cœur, est la 
condition même d’une existence vraiment humaine et sensée. Or Thérèse, Dürckheim et Scharmer 
décrivent le contexte culturel comme un lieu de combat et de quête de sens pour leurs 
contemporains : leur combat contre la souffrance spirituelle et relationnelle générée par l’idéologie 
dominante, – religieuse, scientifique et technique, économique, – mais aussi leur recherche d’un 
sens à la vie humaine en se tournant vers l’intériorité, leur vie spirituelle. Comme le fait remarquer 
Ladrière, les valeurs mêmes qui sont véhiculées par la logique dominante signifie en réalité une 
dislocation de sens et entraîne un déracinement.1592 Alors commence un mode d’existence 
caractérisé par la dispersion et le vide intérieur « parce que la communication a été rompue avec 
les sources du sens ».1593 L’existence se coupe de son essence, le contingent et le factuel se figent 
comme la finalité de l’humain. La conquête du monde extérieur fait oublier la dimension intérieure, 
la profondeur de l’existence humaine. L’être humain reste en dehors de lui-même captivé « dans 
une sorte d’existence seconde, jugée maintenant irréelle » qui fait advenir « une profonde 
désillusion et la nostalgie, consciente ou inconsciente, de ce qui a été perdu ».1594 D’ailleurs, nos 
trois auteurs diagnostiquent le désordre contemporain comme la conséquence d’une rupture avec 
la dimension spirituelle et essentielle. Or, pour Ladrière, la fonction essentielle d’une culture « est 
de donner à l’être humain un lieu où il puisse vraiment habiter, où il puisse se sentir véritablement 
“chez lui” ».1595 Voilà pourquoi il maintient que l’essentiel de ce que doit offrir une culture, c’est 
un enracinement et des finalités. La culture offre un pont entre l’axe horizontal et l’axe vertical : 
                                                 
1590 D’ailleurs, l’auteur fait remarquer qu’une telle activité n’est encore guère perceptible dans les formes élémentaires 
de la société humaine; elle est même très réduite. Néanmoins, « plus nous avançons, plus ce caractère se manifeste et 
s’accuse. On peut suivre cette lente évolution dans presque toutes les formes de la culture. » Ernst CASSIRER.  Essai 
sur l’homme, p. 311. 
1591 Jean LADRIÈRE. Les enjeux de la rationalité […], p. 102. 
1592 Ibid., p. 113, 
1593 Ibid., p. 114 et 134. 
1594 Ibid., p. 114-115. 
1595 Ibid., p. 113. 
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D’une part, elle doit permettre à l’être humain de se retrouver dans le monde et de 
s’interpréter lui-même comme être humain, de s’appréhender lui-même à la fois au 
niveau des représentations et au niveau des signes vécus, dans sa qualité 
spécifiquement humaine. D’autre part, elle doit lui permettre de s’orienter, tant dans 
sa vie individuelle que dans sa vie collective, de rassembler des activités dans une 
visée unificatrice capable de donner un sens acceptable à ses entreprises. Les deux 
problèmes sont liés. C’est en définitive dans les conditions de l’enracinement que se 
trouvent inscrites aussi les conditions du sens, et c‘est à partir de celles-ci que les 
finalités peuvent être jugées. Corrélativement, du reste, c’est dans la fixation et la 
poursuite des finalités que le sens devient opérant, car il est toujours à faire et c’est 
dans l’action qu’il s’éprouve et se construit.1596  
 
À l’époque de Thérèse, trois vagues d’inquisition apparaissent en Espagne tout au long du XVIe 
siècle contre les juifs convertis et baptisés, les luthériens et les illuminés (alumbrados). De plus, les 
écrits théologiques soutiennent en général des préjugés relatifs à l’infériorité de la capacité 
intellectuelle des femmes reniant ainsi leur autorité politique, sociale et spirituelle. L’expérience 
des femmes religieuses et laïques dans la conquête de leur vie spirituelle nous révèle leur besoin 
d’enracinement pour pouvoir se comprendre elles-mêmes, en fournissant un ancrage à leur 
existence, et leur donner aussi la dimension d’une destinée. Comme le rappelle Lenoir, la puissance 
de l’institution ecclésiale est encore trop forte pour que « la revendication d’une libération à l’égard 
des autorités religieuses » qui portent atteinte à la liberté de l’être humain puisse être aussi 
clairement formulée. « Il faudra attendre encore un peu avant que cette logique interne au message 
du Christ […] puisse aboutir à une véritable émancipation concrète des individus. »1597 Mais ces 
femmes ont initié un mouvement de recentrement de l’activité religieuse sur leurs dimensions 
intérieure et mystique. Elles sont en quête d’intériorisation du divin qui peut prendre diverses 
formes selon les courants spirituels (érasmisme, luthéranisme, illuminisme, recueillement, etc.) à 
l’œuvre. Les citoyens contemporains de la Renaissance ont toutefois de la difficulté à trouver la 
bonne voie, à différencier les courants de la vraie mystique, notamment entre l’illuminisme et le 
recueillement, car il est très facile de mal les interpréter, de mal les comprendre. Rappelons 
d’ailleurs que les œuvres mystiques les plus célèbres sont écrites après 1559 avec l’apparition de 
l’index des livres interdits de Valdés pour répondre à ce manque de compréhension. C’est là que 
Thérèse parvient à proposer une vision (culturelle) permettant d’unifier le sens de l’humain et ses 
entreprises. 
                                                 
1596 Ibid., p. 197. 
1597 Frédéric LENOIR. Le Christ philosophe, p. 173. 
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Tandis qu’au XXe siècle, face au dynamisme conquérant de la science, la prise de conscience se 
radicalise en Occident depuis la Seconde Guerre mondiale et se manifeste, plus spécialement au 
cours des années 1960, dans un mouvement plus général de contre-culture tel que nous l’avons 
déjà observé (au chapitre 3). Ladrière montre que d’un côté, ce mouvement proteste contre toutes 
les formes de la culture « jugée dominante, considérée comme aliénante, déshumanisante, 
opprimante et en définitive génératrice de malheur ». La critique est à la fois profonde et 
universelle; elle met en cause « une certaine forme d’organisation de la société, qui engendre 
subtilement l’oppression en faisant croire qu’elle favorise la liberté ».1598 De l’autre, le mouvement 
de contre-culture se réclame de valeurs qui sont oubliées ou même opposées par la mentalité 
scientifique et technologique : « valeurs de contact, de communication et même de communion, 
valeurs d’intuition et d’affectivité, valeurs de créativité et de particularité, valeurs de simplicité et 
de spontanéité, sens d’un accord vrai et authentique avec soi-même, avec les autres, avec la 
nature ».1599 Aux yeux de Dürckheim, cette prise de conscience des limites de la conscience 
rationnelle met en lumière le malaise essentiel du sujet moderne, le manque d’enracinement dans 
l’Être, le noyau divin qui l’habite. Cette souffrance spirituelle se manifeste par des sentiments 
inexplicables d’angoisse, de culpabilité et de vide malgré une réussite apparente. Le manque de 
sérénité intérieure est le fruit de l’immaturité du sujet; la perte de contact avec son centre fait en 
sorte qu’il lui manque le souffle créateur et libérateur de la vie surnaturelle qui féconde toute réalité. 
En cette fin de siècle marqué par une humanité en désarroi, Dürckheim constate qu’un nombre 
grandissant de gens en quête de sens ont initié un mouvement d’intériorisation pour se réorienter 
vers leur vie spirituelle. Ce chemin n’est plus réservé à des cercles restreints de mystiques. Pour 
répondre à ce malaise, Dürckheim a réussi une jonction entre deux univers culturels, celui de 
l’Occident et celui de l’Orient. 
 
À l’heure actuelle, une prise de conscience critique est en train de s’effectuer à l’échelle planétaire 
remettant en cause nos modes de vie, fondés sur une croissance constante et illimitée de la 
production et de la consommation. Or la critique est un discernement pour Ladrière, « c’est un 
                                                 
1598 Cette critique porte davantage sur certaines formes de justification ou de motivation idéologiques telles que «la 
recherche de l’efficience, le culte de la productivité, le souci exclusif de la rationalité, la priorité accordée en fait aux 
moyens sur les fins, et qui servent en réalité de couverture aux entreprises de domination ». Jean LADRIÈRE. Les 
enjeux de la rationalité […], p. 189. 
1599 Ibid., p. 190. 
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effort pour séparer ce qui peut être reconnu comme valable et ce qui ne l’est pas, pour retrouver les 
orientations authentiques des intentionnalités constituantes. Elle est comme un reflux vers les 
origines, ou plus exactement vers l’originaire, un effort en vue de se replonger dans les sources et 
de devenir, à partir de là, capable de juger de façon fondée. Or ce qui au plan des attitudes pratiques 
trouve en quelque sorte sa contrepartie dans l’ordre de la réflexion. »1600 Il en va de même pour 
Scharmer qui soutient que le combat du sujet contemporain constitue une lutte entre l’absencing et 
le presencing. Le cycle de l’absencing génère des économies destructives fondées sur des systèmes 
sociaux séparés de leur pouvoir de reliance et de leurs sources d’émergence. Ce cycle aboutit à des 
résultats violents et destructeurs. Alors que le cycle de presencing génère des économies de 
création, basé sur le fait de relier les systèmes sociaux à leurs sources d’émergence. Il résulte en 
une créativité collective, des innovations et un profond renouveau. S’extraire de l’espace social 
d’anti-émergence et se réinsérer dans la créativité nécessite l’effort conscient de se déplacer vers 
un niveau d’actes et de pensées plus profond. Il s’agit ici de développer l’ouverture de l’esprit, du 
cœur et de la volonté pour accéder à son potentiel créateur.  
 
D’ailleurs, Ladrière observe une correspondance entre la structure du monde et celle de l’action 
humaine, « c’est celle d’une solidarité de destination entre le sens du cosmos et le sens de l’action, 
entre la cosmologie et l’éthique », mettant en évidence un milieu de créativité. D’un côté, le cosmos 
est toujours en train d’advenir, de l’autre, l’action « est toujours en train de se jouer, dans un advenir 
où d’ailleurs le sens à constituer demeure toujours ouvert ». Et ces deux régions de l’advenir « sont 
appelées à s’engrener l’une sur l’autre ». La tâche de l’action humaine apparaît « dans le 
prolongement d’un effort vers l’être qui traverse le monde et la traverse elle-même et fonde en elle 
l’appel qui la constitue. Ce à quoi elle est appelée, c’est à reprendre cet effort à son propre compte 
et, en y adhérant de toutes ses puissances, à contribuer à faire advenir ce dont il porte en lui depuis 
toujours le vœu. C’est donc en éprouvant en elle-même sa propre créativité que l’action pourra le 
mieux comprendre le sens de l’émergence du monde comme créativité. »1601 Ladrière se penche 
sur deux niveaux d’action en particulier, celui de l’invention et celui de la décision. Dans le premier 
cas, l’invention, « il y a production d’une information nouvelle qui apporte la solution à un 
problème, soit purement théorique, soit d’ordre pratique ». D’ailleurs, dit-il, « l’originalité de 
                                                 
1600 Ibid., p. 191. 
1601 Jean LADRIÈRE. « Penser la création », p. 58. 
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l’action inventive, c’est qu’elle réussit à faire jaillir de son propre fonds le terme nouveau, comme 
par une vision qui engendre cela même qu’elle aperçoit ».1602 Dans le second cas, le niveau de la 
décision est plus significatif encore puisque « l’initiative ne porte plus sur l’instauration d’un ordre 
extérieur, mais sur l’être même de celui qui décide. En s’engageant dans telle ou telle démarche, il 
se prépare sans doute à introduire dans le monde une détermination dont il sera la source, mais le 
sens de son engagement est essentiellement de le transformer lui-même. »1603 D’ailleurs, on a 
observé chez nos trois auteurs que les changements intérieurs appellent des changements au sein 
des infrastructures. Thérèse a contribué à la réforme de son institution en instaurant un nouveau 
mode de vie plus propice à la croissance d’une vie spirituelle authentique. Dürckheim a contribué 
à la réforme de la psychothérapie par le développement de son centre initiatique et d’une approche 
qui se préoccupe de la réalisation de soi, de son être authentique. Quant à Scharmer, il contribue à 
la réforme du monde organisationnel en proposant un modèle d’accompagnement et d’intervention 
qui favorise le développement d’une plus grande maturité humaine et spirituelle, qui vise une 
transformation de la conscience chez l’individu, le groupe, l’organisation ou le système global. On 
peut voir le déplacement qui s’est effectué depuis la Renaissance à aujourd’hui, où l’accent était 
mis sur l’institution, puis sur la discipline et maintenant sur les divers systèmes. 
 
On peut constater chez Thérèse, Dürckheim et Scharmer que la source spirituelle constitue l’angle 
mort de leur époque. Chacun à leur manière ont été interpellé par ce combat spirituel et ont cherché 
à émanciper la personne à l’égard de la société, de l’idéologie dominante : d’une part, en prônant 
la nécessité de s’engager dans une démarche d’intériorisation pour trouver la source et d’autre part, 
en participant à la naissance de leur vocation et contribuer à la transformation du monde. « La 
grandeur de l’être humain, dit Lenoir, c’est qu’il est le seul être vivant qui puisse s’interroger sur 
la signification de son existence et lui donner une direction, un but. »1604 À l’époque de la 
Renaissance, la mystique du recueillement a grandement influencé le parcours spirituel de Thérèse 
                                                 
1602 Il ajoute : « Il y a le moment où le problème est saisi par l’esprit dans toute son acuité, avec ce qui, fait problème, 
c’est-à-dire comme configuration en train de s’annoncer, mais incapables de se donner effectivement forme, et il y a 
le moment où la configuration qui restait en suspens se cristallise pour ainsi dire devant l’esprit comme une totalité 
organisée. Dans le premier moment, nous avons affaire à un organisation déficiente, marquée par des lacunes; dans le 
second moment, les lacunes ont été comblées, un ordre plus serré est apparu, prolongeant vers des potentialités 
nouvelles ce que l’ordre déficient antérieur ne permettait encore que d’entrevoir comme une pure virtualité. » (p. 59) 
Ibid., p. 58-59. 
1603 Ibid., p. 59. 
1604 Frédéric LENOIR. L’Âme du monde, Paris, NiL éditions, 2012, 201 p. 
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comme chemin d’intériorisation pour faire l’expérience du divin en elle. Néanmoins, elle s’en 
détache et explore une voie nouvelle, en répondant à l’appel intérieur et en se laissant guider au 
plus profond de son âme sur le chemin de la contemplation, la voie de l’union transformante avec 
Dieu. C’est alors que cette religieuse espagnole assume un rôle novateur en tant que mystique, 
réformatrice, auteure et maître spirituel pour répondre à la condition des femmes de son temps en 
quête d’une spiritualité authentique.  
 
Pendant la période de l’après-guerre, Dürckheim appelle ses contemporains au même retournement 
et les incite à aller vers eux-mêmes, à chercher leur centre originel, l’Être essentiel, au plus profond 
de leur être et de leur conscience. Ainsi, ce philosophe et psychologue se distingue comme 
thérapeute, auteur et maître spirituel en développant une thérapie au sens initiatique qui s’adresse 
au sujet qui cherche à se réaliser en tant que personne en accédant à l’Être essentiel.  
 
En ce début du XXIe siècle, c’est aussi la même ligne que suit et prône Scharmer, mais en explorant 
plutôt les fondements des systèmes humains (le groupe, l’organisation, la société ou le système 
global). Il montre que les leaders initiateurs de changements profonds innovent en se déplaçant 
vers un niveau d’attention et de conscience plus profond. Cet économiste se distingue comme 
chercheur, auteur et spécialiste en innovation sociale en proposant un modèle d’intervention visant 
à créer les conditions favorables pour qu’un groupe d’acteurs devienne conscient et puisse 
s’engager dans la transformation des systèmes. Même si Scharmer s’intéresse d’abord aux 
organisations, il a de commun avec les autres d’enraciner le changement dans une transformation 
du sujet. Rien n’advient sans le changement de l’individu. 
 
Il existe de fortes convergences entre la vie de Thérèse, de Dürckheim et de Scharmer. Tous trois 
se sont interrogés sur la signification de leur existence et ont découvert qu’ils avaient une destinée 
à accomplir, si profondément ancrée dans la culture de leur époque. Tous trois ont cheminé 
intérieurement vers la source, quel que soit son nom, et ont découvert qu’ils portaient en eux une 
vocation profonde. Et tous trois, par le caractère novateur de leur pensée en regard de l’idéologie 
dominante de leur époque, sont devenus des acteurs de changement en innovation sociale, à des 
moments critiques de l’histoire. Nous venons de voir que l’évolution de la conscience humaine 
dans l’histoire de la modernité est loin d’être linéaire : il y a des ruptures, des ascensions, mais 
415 
 
aussi des descentes (vs avancées et retours en arrière). Or on peut remarquer que chacun des 
tournants que nous avons étudiés a favorisé le passage vers une conscience intériorisée pour 
combattre le déclin humain et stimuler la créativité et la collaboration. La démarche 
d’intériorisation constitue une avancée décisive vers une prise de conscience que la vraie 
spiritualité consiste à se transformer soi-même et à s’émanciper vis-à-vis de l’autorité extérieure, 
l’idéologie dominante, favorisant ainsi l’enracinement et la création de sens dans des contextes 
culturels en mutation profonde. Le fait que trois auteurs de trois époques différentes développent 
et expérimentent un même diagnostic confirme qu’on est en présence d’une dynamique humaine 
fondamentale qui traverse les époques et les cultures. Il est important de relever la grande 
originalité de Scharmer qui montre que ce malaise existentiel est en lien direct avec l’organisation 
sociale. Ce constat recoupe exactement celui de Thérèse qui réforme les monastères et Dürckheim 
qui réforme la psychothérapie, mais il va plus loin en l’élargissant à l’ensemble de la société. 
 
2. Une anthropologie de la personne en quête d’intégration 
Thérèse, Dürckheim et Scharmer ont cherché à transmettre un humanisme spirituel1605 qui aide 
leurs contemporains à vivre, non pas à survivre, mais à vivre pleinement.1606 Le second volet de 
l’analyse a montré que la contribution de nos trois auteurs à la condition de leurs contemporains 
repose sur une conception de l’être humain et de sa destinée qui cherche à intégrer les deux axes, 
l’existentiel et l’essentiel, pour être pleinement soi et vivant. Nous présentons dans la figure 7.3 
(p. 416-417) un schéma de comparaison illustrant la mise en relation des catégories qui a été 
effectuée chez nos trois auteurs dans les chapitres précédents. Notons ici que même si Scharmer ne 
présente pas une anthropologie élaborée, on peut cerner dans ses écrits que c’est le même 
mouvement anthropologique que les deux autres. Nous verrons, dans un premier temps, qu’il existe 
un point convergent chez Thérèse, Dürckheim et Scharmer : la nécessité d’une désappropriation 
de soi pour donner à son existence humaine un élan nouveau et créateur, et accéder à la plénitude 
de la vie. Dans un second temps, nous verrons qu’il importe pour Thérèse et Dürckheim 
                                                 
1605 Expression empruntée à Frédéric LENOIR. L’Âme du monde, […], p. endos. 
1606 À ce sujet le franciscain Éloi Leclerc nous dit ceci : « Nous voulons vivre. Nous sommes faits pour la vie. Non 
seulement nous cherchons spontanément à préserver notre vie, mais nous voulons aussi la développer, la rendre plus 
heureuse, plus belle, plus exaltante, plus forte, bref plus vivante. “Car le plus lourd fardeau est d’exister sans vivre » 
(Victor Hugo). Et qu’est-ce que vivre, sans la joie de vivre? » Éloi LECLERC. Le Maître du désir. Une lecture de 
l’évangile de Jean, Paris, Desclée de Brouwer, 1997, p. 9.  
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d’apprendre à connaître et prendre soin de son âme et de son corps afin de maintenir et réaliser une 
unité harmonieuse.  
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Figure 7.3 Anthropologie : schéma de comparaison de la mise en relation des catégories chez 
Thérèse, Dürckheim et Scharmer 
 
2.1. La désappropriation de soi : Sagesse pratique; transformation vivifiante; maître 
intérieur 
Il existe une profonde similarité entre les modèles anthropologiques de Thérèse et ceux de 
Dürckheim et de Scharmer. C’est par le développement de la conscience de soi, une conscience 
intériorisée – la conscience surnaturelle chez Thérèse, la conscience sensitive ou surnaturelle chez 
Dürckheim et la conscience écocentrique chez Scharmer – que la personne découvre en elle-même 
sa véritable identité, ce qui la transcende et ce qui la fonde dans l’existence, c’est-à-dire Dieu pour 
Thérèse, l’Être divin pour Dürckheim et la Source pour Scharmer. Aux yeux de Thérèse, la 
personne doit renoncer au « moi » réflexif et au péché, associé à la conscience naturelle, pour 
laisser la place au « moi » supérieur et à l’amour, correspondant à la conscience surnaturelle. Le 
péché, c’est ce qui sépare de Dieu, de l’amour et de la vérité. La personne vit à l’extérieur d’elle-
même dans un état de dispersion, de désordre intérieur et elle est incapable de trouver sa véritable 
identité; il lui manque la lumière et l’unité car elle a perdu son centre. L’absence de paix est le 
signe clair de la présence de l’orgueil en elle, c’est-à-dire la force agissante qui cherche à constituer 
le « moi » humain en le séparant du « moi » divin. Dès lors que la personne renoue avec sa source, 
elle accède à l’amour et à la vérité. La vraie connaissance de soi est le fruit d’une véritable quête 
intérieure qui suscite la rencontre avec l’altérité, Dieu qui est à la fois immanent et transcendant. 
Cette expérience spirituelle éveille la personne à une conscience surnaturelle plus profonde et plus 
concrète, la connaissance divine.  
 
Conception du leadership en quête                                           
de transformation consciente et d’innovation 
Conscience de notre réalité intérieure comme  
lieu de connaissance de notre véritable identité 
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Pour Dürckheim, le sujet moderne est appelé à transcender les limites de son « moi » profane pour 
découvrir l’Être essentiel. Avec la conscience objective ou naturelle conditionnée par le monde et 
orientée vers lui, le sujet développe la conscience d’une identité déterminée par le moi et perçoit la 
vie en opposition. Ici le sujet est dans un état divisé et n’est pas encore dans son centre. Le 
développement d’une conscience sensitive ou surnaturelle permet au sujet d’accéder à sa véritable 
identité, au vrai centre qui est inconditionné et reflète un enracinement dans l’Absolu. Le sujet est 
dans son vrai centre quand le processus d’intégration du moi profane dans l’Être essentiel 
s’accomplit et quand il a perçu et reconnu son chemin intérieur comme sa vérité et sa vocation 
essentielles. Alors le moi profane est intégré à l’essence où il demeure enraciné. Trois grandes 
expériences de l’Être divin permettent d’accéder à la conscience sensitive, au moment de l’abandon 
et de l’anéantissement de notre moi et de son univers, pour percevoir une autre réalité. La notion 
de forme développée par Dürckheim met en relief les formes statiques que la conscience objective 
implique et que la conscience sensitive cherche à transformer pour réaliser une forme juste, c’est-
à-dire conforme à l’Être essentiel. Ainsi, la désappropriation de soi donne au sujet une autre forme 
dans son corps physique qui est aussi une forme vivante et distincte. 
 
Quant à Scharmer, qui s’intéresse en particulier aux personnes créatives, sa pensée repose sur une 
conception du leadership comme sujet créateur de son avenir qui choisit de renoncer à ses certitudes 
pour accéder à un lieu intérieur, où se trouve la Source de la créativité et de l’innovation. Comme 
nous l’avons déjà vu, la racine indo-européenne du mot « leadership », leith, signifie « aller en 
avant », « traverser le seuil », mais aussi « mourir ». L’essence du leadership implique un 
processus de transformation intérieure, de mort et de renaissance. Le leader de changement est 
invité à plonger en lui-même, franchir le seuil et pénétrer dans les profondeurs de son être, pour 
faire le passage de son moi habituel à son moi en émergence. De fait, « quelque chose doit changer 
– un pont doit être traversé – pour que le nouveau puisse advenir ».1607 Il s’agit ici de rediriger son 
attention vers l’intérieur et d’être pleinement à l’écoute de sa conscience profonde, la conscience 
écocentrique, qui a su transcender le moi pour se relier à la Source. Ce basculement vers 
l’intériorité permet au sujet de se relier à sa véritable nature, son Moi authentique, afin qu’il puisse 
créer et faire l’expérience de ses plus hautes possibilités d’avenir.  
 
                                                 
1607 Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 112. 
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Mais, au-delà des différences de langage, Thérèse, Dürckheim et Scharmer insistent sur un point 
essentiel : la nécessité de l’anéantissement de soi, de la désappropriation de soi ou du 
dessaisissement de soi1608 permet au sujet, un être qui est excédé, de dépasser son soi et de s’ouvrir 
à l’altérité, l’expérience spirituelle. Comme le fait remarquer la philosophe et théologienne Edith 
Stein, devenue chrétienne et carmélite, il y a une différence qualitative entre le « croire en un 
homme » et « la foi en Dieu » : 
En d’autres termes, l’homme qui se donne librement à Dieu devient par là même 
capable d’une totale ouverture à l’existence. Une telle disponibilité aimante, qui est 
l’essence de l’abandon, représente un complet retournement. En effet, l’attitude 
simplement naturelle, qui considère que la réussite d’une vie dépend de la maîtrise que 
l’homme a sur elle, est ici dépassée dans un dessaisissement complet de soi entre les 
mains d’une Sagesse qui seule fait fleurir l’existence en plénitude. Chez Edith Stein 
cette attitude mystique d’ouverture plénière à la vie découle de la reconnaissance du 
don inépuisable de l’être qui provient de l’Être éternel.1609 
 
Pour nos trois auteurs, la désappropriation de soi est indispensable pour croître et parvenir à 
quelque chose de grand dans la vie. Aux yeux de Thérèse, l’expérience mystique demeure une 
expérience humaine; elle est un don concret, une expérience ineffable ayant un caractère immédiat. 
Pour Dürckheim, l’expérience de la transcendance est imprévisible et survient n’importe où et 
n’importe quand. Elle est insaisissable et ce Tout Autre est réel car une force qui lui est propre en 
émane. Ce qui compte pour Thérèse et Dürckheim, c’est que la désappropriation de soi permet à la 
personne de faire l’expérience de la rencontre du divin. Or cette rencontre dévoile l’action divine 
de trois manières en particulier : 1) elle transmet une Sagesse pratique, 2) elle opère en la personne 
une transformation vivifiante et; 3) elle donne accès à la présence d’un maître intérieur. Notons 
que sur ce point Scharmer est moins élaboré, il se limite à parler de la source, il lui accorde des 
potentialités, mais sans plus. 
 
Thérèse montre que l’expérience mystique révèle l’action extraordinaire de Dieu dans l’âme. 
D’abord, Il transmet une sagesse pratique par la lumière de la grâce qui éclaire le miroir de l’âme. 
Si notre mystique a eu recours à la science pour obtenir de la clarté et de la certitude sur l’origine 
(Dieu, démon ou imagination) et le contenu de ses expériences, c’est toutefois la Sagesse pratique, 
                                                 
1608 Rappelons que par désappropriation de soi ou dessaisissement de soi, nous entendons la sortie de soi pour aller 
vers l’Autre. C’est un mouvement de décentration de soi qui consiste à s’appuyer totalement sur le transcendant plutôt 
que sur sa propre personne. 
1609 Éric de RUS. L’art d’éduquer selon Edith Stein. […], p. 128. 
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c’est-à-dire l’expérience de son union à Dieu qui devient la lumière la plus éclairante pour son 
esprit. D’ailleurs, lorsqu’elle fait appel à des critères de discernement pour savoir si les faveurs 
mystiques proviennent de Dieu, deux critères en particulier retiennent notre attention : la nécessité 
d’une attitude passive de l’âme et d’un examen des effets produits dans l’âme. Ensuite, Dieu opère 
en l’âme une transformation vivifiante par la grâce et par l’accroissement des vertus, en particulier 
en faisant mûrir l’amour dans toute sa beauté. Thérèse rappelle constamment que Dieu est amour 
et que la finalité de la vie spirituelle, c’est d’aimer toujours plus, jusqu’à devenir semblable à Dieu. 
C’est l’amour, en tant que désappropriation de soi et ouverture à l’autre, qui peut parfaire en la 
personne la ressemblance de l’image de Dieu; la vie mystique est un processus de croissance de 
cet amour, qui conduit à la divinisation de la personne. Cet amour est le résultat de la grâce qui 
joue un rôle clé permettant de participer à la vie divine, c’est elle qui vient guérir, élever, parfaire 
l’âme. Pour Thérèse, la connaissance de soi est un moyen pour s’élever vers Dieu et non une fin. 
Il importe de découvrir Dieu en nous et de nous contempler en Lui comme dans un miroir pour 
nous connaître. Enfin, Dieu permet à l’âme de s’unir à Lui par amour, à travers le Christ médiateur 
et maître intérieur. Médiateur par excellence, le Fils nous obtient le pardon du Père et la grâce de 
l’Esprit Saint qui divinise l’âme et la rend conforme à l’image du Christ. Le Maître intérieur nous 
apprend à connaître et à aimer Dieu à travers son Humanité. Comme le Christ est présent dans 
notre âme, celle-ci peut s’unir à Lui par amour qui est la réalité la plus concrète et la plus profonde. 
Or la divinisation de la personne est la réalisation pleine de son Humanité : les effets que produisent 
les grâces en elle sont des signes de la vie divine en elle.  
 
De même pour Dürckheim, l’expérience de transcendance est une connaissance acquise par 
expérience qui permet de transcender les limites de la connaissance rationnelle et d’accéder à une 
Sagesse pratique. L’Être essentiel représente le contenu d’une expérience particulière, l’expérience 
la plus profonde que le sujet humain puisse éprouver, celle de l’Être surnaturel, présent en lui et en 
toute chose. Il existe des formes diverses de l’Être essentiel, allant de brefs contacts à la Grande 
Expérience. Il semble que Dürckheim se situe au niveau de l’immanence. Notons que chez Thérèse, 
jusqu’aux 5es Demeures, on demeure aussi surtout dans une perspective immanente. Diverses 
fonctions de l’expérience de l’Être ont été mises en relief : 1) elle est un événement spirituel 
intérieur qui transforme la conscience du sujet et fait éclater les limites du moi; 2) elle entraîne une 
prise de conscience profonde de son origine, de sa véritable identité – le sujet se reconnaît citoyen 
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de deux univers qui sont inhérents à la personne intégrale; 3) elle permet au sujet d’accéder à un 
nouveau stade d’humanité, la naissance d’une conscience sensitive; 4) elle émerge et donne à toute 
situation une qualité particulière; 5) elle baigne d’une clarté et d’une chaleur singulières la 
conscience de vivre du sujet et; 6) elle fait irruption dans des situations-limites pour libérer 
instantanément le sujet, sous l’emprise du moi profane, de toute souffrance existentielle. D’ailleurs, 
on a vu que trois grandes expériences du surnaturel sont associées aux trois tourments 
fondamentaux de l’humain : la peur ou l’angoisse devant une menace; le désespoir face au non-
sens ou à l’absurdité; la désolation devant l’isolement. L’expérience spirituelle fait découvrir dans 
la faiblesse, l’absurde et l’abandon, une force, un sens et une protection qui surgit de la profondeur 
de son être. Le sujet découvre alors son centre, qui était d’abord caché, sa vie devient consciente, 
libre et responsable. C’est donc à travers l’anéantissement de son moi que se manifeste l’expérience 
de l’Être. Selon Dürckheim, chacun rencontre, à un moment quelconque de sa vie, les expériences 
de la transcendance. Toutefois, faute de s’y être préparé, leur sens nous échappe. Or, pour savoir 
si les expériences de l’Être proviennent du divin, Dürckheim repère cinq critères de discernement 
de l’expérience authentique : 1) la qualité du numineux; 2) le rayonnement; 3) la transformation; 
4) l’éveil d’une nouvelle conscience; 5) l’intervention de l’ennemi. On peut constater qu’avec le 
saut initiatique s’accomplit le tournant : la dépendance vis-à-vis des autorités extérieures cède la 
place à l’appel intérieur déterminant de l’Être essentiel. Ce qui donne autorité, c’est cette 
transcendance immanente qui agit dans la conscience profonde pour devenir le centre et le guide 
de la personne. C’est pourquoi Dürckheim aide le sujet à dépasser la religion extérieure pour 
l’introduire dans la spiritualité intérieure. Selon lui, le Christ intérieur exprime, pour l’humanité 
vivant de la tradition chrétienne, la transcendance immanente, le Maître éternel. C’est par 
l’expérience vivante de l’Être essentiel et l’intime prise de conscience du Christ que la vraie Vie 
ouvre les yeux. L’existence n’a de sens que par le témoignage de l’essence, de la vie entière qui est 
le Verbe, le Christ intérieur et le Christ universel présent en chacun de nous, en toutes choses. 
D’ailleurs, Dürckheim affirme que le croisement entre les axes horizontal et vertical révèle le cœur, 
le centre de l’être humain et de toutes choses, mais aussi le centre incandescent d’une rencontre, 
celle du Christ. Le sujet est dans son centre là où il se sent un avec le Christ et entend son appel 
comme d’un Maître intérieur et s’engage à le suivre. Le message du Christ apporte la Vie; il révèle 
ce qui est au-delà de l’éphémère et du transitoire. Il est toujours neuf, de même que la sagesse de 
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Lao-Tsé. La sagesse véritable est toujours universelle et elle ne passe pas, parce qu’elle est 
l’expression de l’Être dans un langage humain. 
 
Quant à Scharmer, on peut cerner dans ses écrits que sa pensée s’appuie sur des fondements 
philosophiques qui concernent l’être (ontologie) et la connaissance (épistémologie). D’abord, en 
citant Nietzsche, Scharmer estime que la plus haute ambition de l’homme devrait être de 
« considérer la science du point de vue de l’artiste et l’art du point de vue de la vie ».1610 Cette 
première proposition signifie, pour lui, adopter une attitude scientifique envers l’objet étudié, le 
processus créatif et le sujet. Puis, en empruntant la terminologie d’Aristote, « la science n’est pas 
seulement connaissance (épistêmê), mais aussi savoir-faire (tekhnê) et sagesse pratique 
(phronêsis) », cette seconde proposition est, selon l’auteur, une invitation à élargir le territoire de 
la science pour inclure la sagesse et la conscience des principes premiers et des sources de nos 
intentions, et ce dans le but de parvenir à « une finalité plus élevée, au bénéfice d’un tout évolutif 
englobant la science »1611 Les travaux d’Husserl sur la phénoménologie et d’Heidegger sur la 
notion d’être-au-monde ont aussi nourri ses recherches vers un retour à l’expérience vécue et à la 
Source. D’ailleurs, Scharmer affirme que « seule une philosophie conçue comme “science-action” 
pourra nous engager dans une nouvelle manière de connaître et développer une connaissance de 
cœur ».1612 Il ajoute en citant les termes du philosophe japonais Kitaro Nishida que la connaissance 
et l’amour sont interreliés : « La connaissance et l’amour relèvent de la même activité mentale; 
pour connaître quelque chose, il faut l’aimer, pour aimer quelque chose, il faut connaître… 
L’amour est la force grâce à laquelle nous appréhendons les réalités premières. L’amour nous 
donne la connaissance profonde des choses. »1613 Ainsi, selon Scharmer, dès que l’on commence à 
accéder au creux du U, on prend conscience que « l’amour est global et s’établit au-dessus des 
clivages ». Cette réflexion s’appuie sur une citation du philosophe David Hawkins : « L’amour est 
inconditionnel, constant et permanent. Il ne fluctue pas – sa source ne dépend pas de facteurs 
extérieurs. C’est un état d’être… Il ne procède pas du mental au sens intellectuel. Il émane du cœur. 
La pureté de ses motivations le rend capable de faire grandir les êtres et d’accomplir de grandes 
                                                 
1610 Citation de Nietzsche sans références. Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 104.  
1611 Citation d’Aristote sans références. Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 104.  
1612 Ibid., p. 105. 
1613 Kitaro NISHIDA. An Inquiry into the Good, New Haven, Yale University Press, 1990, p. 174-175, cité par Otto 
C. SCHARMER. Théorie U […], p. 105. 
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choses. »1614 Bref, les liens de parenté que Scharmer entretient avec ces auteurs montrent son 
ancrage dans une démarche herméneutique.  
 
A l’époque de Thérèse, de Dürckheim et même aujourd’hui, on peut observer qu’il y a un retour 
au sens plénier du message religieux du Christ, « relier l’humain et le divin ».1615 Comme le 
souligne Lenoir, son message relativise « la religion extérieure, nécessairement plurielle et 
concurrentielle », au profit de « la spiritualité intérieure, radicalement singulière et 
universelle ».1616 Selon ce philosophe et sociologue des religions, Jésus désacralise les religions, 
mais il ne supprime pas pour autant toute notion de sacré :  
Chaque être humain est sacré en tant qu’il vient de Dieu et qu’il peut trouver sa Source 
– le Père, le principe premier, l’Un, le divin, l’Absolu, quel que soit le nom que l’on 
donne à la Transcendance – dans l’intimité de son esprit. Rien n’a dès lors autant de 
valeur que la conscience humaine : conscience libre qui cherche la vérité. Après le 
Christ, la religion est encore possible, mais à une seule condition : qu’elle accepte cette 
radicale autonomie des individus qui sont placés, dans leur conscience face à Dieu 
comme face à l’autre, ainsi que l’a bien exprimé Emmanuel Levinas.1617 
 
Ainsi, Lenoir considère que Jésus « émancipe intérieurement [l’individu] de toutes les règles 
extérieures pour affirmer le primat de sa vie spirituelle et de sa conscience, éclairée du dedans par 
l’Esprit de Dieu ». La seule vraie loi est celle de l’amour, qui « libère l’individu de la communauté 
dans la mesure où il s’en distancie intérieurement. Il lui donne une liberté nouvelle. » 1618 D’ailleurs, 
on a vu que Thérèse et Dürckheim considèrent le Christ comme archétype de vie spirituelle et non 
Jésus le Nazaréen qui se situe au niveau historique. D’après Chevalier et Gheerbrant, les archétypes 
seraient, pour Jung, « comme des prototypes d’ensembles symboliques, si profondément inscrits 
                                                 
1614 David HAWKINS. Power vs. Force. The Hidden Determinants of Human Behavior, Carlsbad, CA, Hay House, 
2002, p. 90, cité par Otto C. SCHARMER. Théorie U […], p. 105. 
1615 D’ailleurs dans cet ouvrage, l’auteur défend la thèse suivante : « Le christianisme n’est pas d’abord une religion, 
avec des dogmes, des sacrements et un clergé, c’est avant tout une spiritualité personnelle et une éthique transcendante 
à portée universelle. Lorsqu’il s’est mué en religion officielle de l’Empire romain, le message du Christ a été largement 
perverti, mais, comme nous l’avons vu, il va en partie renaître sous la forme d’un humanisme laïc à partir de la 
Renaissance. Loin d’avoir perdu la bataille des idées, le message évangélique imprègne donc bien plus qu’on ne le 
croit nos sociétés laïques et sécularisées et la voie spirituelle chrétienne redevient aujourd’hui en Occident davantage 
affaire d’individus touchés par la personne de Jésus et par sa parole que de dogme ou de piété collective. La révolution 
apportée par la philosophie du Christ a créé une véritable onde de choc dans l’histoire humaine. Elle reste cependant 
sans doute encore largement à venir, tant les grands principes éthiques de dignité, d’égalité et d’humanité demeurent 
souvent de vains mots. » (p. 298-299) Frédéric LENOIR. Le Christ philosophe, p. 284. 
1616 Ibid., p. 281. 
1617 Ibid., p. 286. 
1618 Ibid., p. 297. 
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dans l’inconscient qu’ils en constitueraient comme une structure, des engrammes », selon le terme 
du médecin psychiatre suisse : 
Ils sont dans l’âme humaine comme des modèles préformés, ordonnés (taxinomiques) 
et ordonnateurs (téléonomiques), c’est-à-dire des ensembles représentatifs et émotifs 
structurés, doués d’un dynamisme formateur. Les archétypes se manifestent comme 
des structures psychiques quasi universelles, innées ou héritées, une sorte de 
conscience collective; ils s‘expriment à travers des symboles particuliers chargés d’une 
grande puissance énergétique. Ils jouent un rôle moteur et unificateur considérable 
dans l’évolution de la personnalité.1619 
 
Ainsi, nos deux auteurs ont recours au Christ comme modèle d’intégration de la vie spirituelle, 
mais de manière différente. D’un côté, Thérèse fait appel à l’humanité du Christ de façon plus 
directe et explicite tout au long de son œuvre. De l’autre, Dürckheim a rappelé de nouveau à la 
conscience occidentale la tradition du maître, « cette figure et cette fonction archétypale ». Il 
reconnaissait qu’« un des besoins fondamentaux de l’époque s’articulait autour de “l’appel au 
maître” ».1620 Pour Dürckheim, le terme maître désigne trois choses : le maître éternel comme idée, 
le maître au sens physique du terme comme réalité charnelle, le maître intérieur comme vocation 
intérieure.1621 C’est pourquoi Dürckheim insistait sur la nécessité de reconnaître la présence de 
l’autorité intérieure, « le maître intérieur », et l’importance de s’éveiller à cette instance qui réside 
en nous à travers le processus de réalisation de soi. Dans le cas personnel de Dürckheim, on a vu 
qu’il a suivi une tendance christique vers la fin de sa vie, suite à la rencontre du Christ intérieur 
dans la méditation zen. Son cheminement personnel montre qu’il a fait le pont avec la tradition 
occidentale. D’ailleurs, à ce sujet, mentionnons que Dürckheim – à côté de Jung et d’autres – 
« présente le fait d’“être en Christ” comme l’expérience décisive qu’il est donné de vivre à un 




                                                 
1619 Jean CHEVALIER et Alain GHEERBRANT. « Introduction », Dictionnaire des symboles, p. XI. 
1620 Et, dans cet appel il fait référence à « celui dont on estime qu’il laisse sur son passage des empreintes “magiques” 
mais dont la présence aussi est agissante, dans la mesure où elle clarifie, éveille et impulse ». Gerhard WEHR. 
« Karlfried Graf Dürckheim […] », p. 226-227. 
1621 Il écrit : « Le maître éternel est un principe représenté par une image primordiale, une idée, un archétype. Le maître 
“en chair et en os” est l’incarnation de cette idée dans la réalité historique. Le maître intérieur est l’éveil de l’homme 
à la réalisation potentielle – qui est promesse, possible et mission – du maître éternel en une forme humaine. » Karlfried 
Graf DÜRCKHEIM. Le Maître intérieur […], p. 39. 
1622 Gerhard WEHR. « Karlfried Graf Dürckheim […] », p. 230. 
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2.2. Une unité harmonieuse : âme et corps; attitude corporelle juste; facultés de l’âme 
L’anthropologie de Thérèse et de Dürckheim n’est pas dualiste, ni désincarnée. Leur conception 
de l’être humain révèle une vision unitaire et équilibrée de la personne dans sa globalité qui est 
incarnée dans l’existence terrestre. L’insistance qu’ils mettent sur la nécessité d’apprendre à 
connaître et prendre soin de son âme et de son corps, ne peut se comprendre que par rapport à cette 
vision de maintenir et réaliser une unité harmonieuse. Si à leurs yeux, l’union de l’âme et du corps 
met en évidence un rapport de convenance – ils ne peuvent être étrangers l’un à l’autre – les 
modalités de cette union divergent chez nos auteurs. La perspective thérésienne met l’accent sur 
l’unité des facultés de l’âme, celle de Dürckheim se concentre sur l’attitude corporelle juste et 
repose davantage sur une anthropologie orientale. De fait, ces deux anthropologies se complètent 
et permettent de mieux comprendre que l’expérience spirituelle s’inscrit en profondeur dans l’âme 
et le corps. Quant à Scharmer, même s’il n’élabore pas sur ce sujet, on peut quand même cerner 
dans ses écrits qu’il cherche à transmettre une vision globalisante de la personne lorsqu’il renvoie 
les gens vers eux-mêmes pour découvrir le sujet créateur ou lorsqu’il parle des failles qui peuvent 
fragiliser leur vie relationnelle– rapport à soi, aux autres, à la nature et à la source – et entraîner 
une rupture. D’ailleurs à ce sujet, Scharmer souligne l’importance d’être à l’écoute de ces failles 
qui montrent un écart entre les demandes extérieures et les aspirations et besoins intérieurs: « These 
cracks between exterior demands and interior aspirations and needs matter because, if not attended 
to, they can quickly morph into something larger, including burnout, depression, or worse. »1623 Il 
exprime ici son souci de préserver l’harmonie entre vie extérieure et vie intérieure afin de maintenir 
la personne en bonne santé. 
 
Pour Thérèse, la personne est une unité composée d’un corps physique et psychique et d’une âme, 
où l’âme en tant que substance spirituelle est le principe supérieur qui maîtrise le corps, dont elle 
se sert comme d’un instrument qui est bon, car il a été créé par Dieu. La personne n’est pas une 
dualité de natures difficiles à assembler, mais une unité harmonieuse de matière et d’esprit. Thérèse 
fait une distinction entre âme (sens vital) et esprit (sens ontologique) qui sont « une même chose », 
mais ayant des fonctions différentes : 1) en tant qu’elle anime le corps et qu’elle est principe de 
vie, on lui réserve le terme âme; 2) en tant qu’elle est le siège de la grâce et la demeure de Dieu, 
elle est appelée esprit. Le corps (la matière) en recevant l’âme (la forme), la limite; il la conditionne, 
                                                 
1623 Otto SCHARMER et Katrin KAUFER. Leading from the Emerging […], p. 40. 
426 
 
lui enlève une bonne part de sa liberté. Le corps étant uni à l’âme, celle-ci en subit forcément une 
certaine dépendance. Il importe donc de veiller à ce que le corps se maintienne en bonne santé, car 
la santé physique et psychique influence l’âme, qui utilise le corps comme un instrument. Thérèse 
insiste sur l’importance de maîtriser le corps car il en va de la liberté de la personne.  
 
Si Dürckheim souligne la nécessité de maintenir et réaliser l’unité du corps, de l’âme et de l’esprit, 
sa vision du corps diverge totalement de celle de Thérèse puisqu’elle s’inspire d’une conception 
orientale qui est associée à la forme et aux corps subtils1624. D’ailleurs, il insiste beaucoup sur la 
posture du corps et sur la respiration comme moyen d’accéder à la vie spirituelle. En effet, il fait 
une distinction entre la conscience du corps que l’on a et celle du corps que l’on est : l’une est 
dirigée vers la santé et la beauté, et l’autre est orientée vers la transparence du sujet au noyau divin. 
Il faut, selon lui, une transformation de l’homme intégral – corps, âme et esprit – pour que l’Être 
essentiel puisse se manifester en une forme personnelle. Voilà pourquoi l’exercice sur la voie est 
au cœur de ses enseignements afin que le sujet y participe de trois manières : par le corps, par l’âme 
et par l’esprit. Pour Dürckheim, la voie de l’exercice exige une attitude générale juste du corps que 
l’on est, c’est-à-dire le sujet en tant que personne. Trois éléments fondamentaux déterminent cette 
attitude – une tenue, une respiration et une tension justes – qui dépendent d’un facteur central qui 
leur est commun, l’enracinement dans le hara, le centre de gravité juste. Premièrement, être dans 
le hara, c’est recevoir de l’énergie et ne pas la dépenser inutilement. Acquérir le hara permet à la 
fois d’élargir, d’approfondir et d’élever son horizon jusqu’à une dimension spirituelle. 
Deuxièmement, acquérir un maintien ou une tenue juste veut dire être ancré dans le centre de 
gravité juste, ce qui engendre une relation juste à la verticale et à l’horizontale. Troisièmement, il 
importe d’intérioriser sa conscience de la respiration puisqu’elle permet d’.éprouver sa qualité 
d’être vivant. L’expiration est associée à l’abandon, au lâcher prise alors que l’inspiration évoque 
le moment de détente où de nouvelles forces sont récupérées. La respiration dépend aussi d’un 
ancrage juste dans le hara. Enfin, acquérir une tension juste, c’est relier toujours tension et détente. 
                                                 
1624 « L’ésotérisme occidental et certaines traditions religieuses orientales évoquent l’existence de corps subtils ou 
corps psychiques, “enveloppes suprasensibles” non perceptibles par les organes sensoriels humains. Certaines 
personnes dotées de capacités de perceptions extra-sensorielles disent “voir” ces corps subtils et décrypter les 
informations qu’ils contiennent. Il existerait un certain nombre de “corps subtils” […], leur nombre et leur 
dénomination variant d’une école à l’autre et n’ayant pas toujours la même signification. Certains corps subtils seraient 
également le siège de “centre subtils” comme les chakras, le centre Hara, […]. » « Corps subtils », dans Wikipédia, 
(page consultée le 14 avril 2016), https://fr.wikipedia.org/wiki/Corps_subtils. 
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Il s’agit d’un calme contrôle qui maintient la forme. Rappelons que Dürckheim considère le 
maintien, la respiration et la tension, non dans un sens physique, mais dans sa relation à la personne. 
En somme, l’attitude corporelle juste contribue non seulement à la santé naturelle, mais à la liberté 
du corps enracinée dans l’Être.  
 
Chez Thérèse, cette vision unitaire de la personne – corps et âme – exige aussi la plus grande unité 
des trois facultés supérieures de l’âme – mémoire, intelligence (entendement et contemplation) et 
volonté. Il existe en effet une relation circulaire entre ces trois facultés. L’équilibre commence à se 
manifester à partir des 5es Demeures à travers l’oraison proprement mystique (la contemplation), 
celle d’union de la volonté, pour se parfaire dans le mariage spirituel, où toutes les puissances sont 
harmonieusement unies à Dieu. Rappelons que l’âme désigne la personne humaine dans sa totalité, 
tournée vers l’extérieur par les sens corporels, mais surtout immensément grande en son intériorité. 
L’âme est donc constituée de deux régions : l’une extérieure et plus agitée où se trouvent les 
puissances sensibles (imagination), l’autre plus intérieure et plus paisible où se trouvent les trois 
puissances supérieures. L’apport thérésien est précieux puisqu’il met en lumière les diverses 
facultés de l’âme, leurs caractéristiques et leur fonctionnement, permettant non seulement d’être 
attentif aux processus qui se déroulent à l’intérieur de nous, mais aussi de les comprendre et de les 
discerner. Ici on voit que Thérèse va plus loin que les deux autres auteurs. Cela est congruent avec 
sa démarche puisqu’elle veut s’assurer que les personnes disposent des connaissances pour mieux 
comprendre les processus qui se déroulent à l’intérieur d’elles-mêmes étant donné qu’une direction 
spirituelle éclairée lui avait manqué. 
 
Comme l’imagination garde un lien avec les trois puissances supérieures, on a vu qu’elle est 
souvent confondue à l’entendement, l’intelligence qui raisonne. L’imagination a deux fonctions 
distinctes, l’une reproductrice et l’autre créatrice. L’imagination reproductrice d’images est une 
source de distractions durant la prière mentale. Alors que l’imagination créatrice peut être 
confondue aux phénomènes mystiques (locutions, visions, ravissements, etc.) produits par l’action 
divine. Voilà pourquoi Thérèse souligne ce qui les distingue : dans les faveurs divines, l’âme n’est 
pas active mais passive, alors que l’imagination est active et repose sur la volonté humaine. La 
créativité peut donc provenir de deux sources, l’une humaine (imagination) et l’autre divine 
(intelligence spirituelle). Par ailleurs, le fonctionnement de l’imagination diffère selon deux 
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scénarios possibles. Dans le premier cas, lorsque les puissances supérieures opèrent normalement, 
l’imagination joue un rôle intermédiaire entre le monde sensible et le monde spirituel, et elle a donc 
une grande tendance à la mobilité. Dans le second cas, lorsque les puissances supérieures sont sous 
l’influence d’une action divine extraordinaire, ce qui veut dire qu’elles sont unies à Dieu et donc 
dans le repos, l’imagination cherche à troubler l’âme. 
 
Deux types de mémoire ont été observés, l’une en tant que pure capacité de rétention et l’autre en 
tant que faculté supérieure ayant la capacité de nous souvenir de Dieu, car Il est présent à l’intérieur 
de nous. La mémoire va pousser la personne à chercher Dieu en elle-même. Elle semble être à 
l’origine d’un réveil de l’amour et d’un stimulant à l’entendement. Pour rallumer le souvenir de 
Dieu, surmonter la dispersion et retrouver l’unité perdue, Thérèse a recours à divers moyens : 
1) l’oraison; 2) la contemplation de la nature; 3) le rappel de ses péchés; 4) la contemplation des 
images et; 5) les souvenirs des bienfaits reçus. 
 
Thérèse distingue deux aspects de l’intelligence, l’entendement discursif (ratio) et la capacité 
contemplative de l’intelligence (intellectus). La contemplation est un don de Dieu et comporte un 
acte de connaissance, non discursif, supérieur à celui du raisonnement – une sagesse supérieure à 
la science. Elle n’est jamais un acte purement ni exclusivement intellectuel; la contemplation est 
une connaissance ou vision amoureuse. On a remarqué que le fonctionnement de l’intelligence 
diffère selon les diverses oraisons. L’usage ordinaire de l’entendement correspond aux trois 
premières étapes de la vie spirituelle (1res  – 3es Demeures) alors que la pure contemplation débute 
à partir de la 4e étape (4es Demeures), mais ne devient parfaite qu’à partir de la 5e étape (5es 
Demeures) puisque l’entendement n’agit plus, car Dieu le suspend.  
 
On a observé chez Thérèse trois usages de la volonté – le désir (éros), l’amour (agapé) et la 
détermination – qui constituent des réalités distinctes. D’abord, deux aspects du désir ont été mis 
en relief : sa nature – la personne est un être de désirs, puisqu’étant imparfaite, elle recherche la 
perfection qu’elle n’a pas – et le désir de Dieu. C’est à travers le désir que la volonté cherche à 
combler ce qui lui manque. Si le désir fait souffrir, c’est pour nous mettre en mouvement, nous 
pousser vers l’intériorité, nous ramener d’exil vers le lieu où Dieu va nous faire vivre en plénitude. 
Il s’agit ici d’une souffrance purificatrice dont le but est de purifier l’âme pour qu’elle puisse 
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accueillir l’amour de Dieu. C’est à travers l’amour-agapè où dominent la bienveillance et le don  
que la volonté cherche à communiquer ce qu’elle possède. C’est alors que l’amour prend racine, 
qu’il n’est plus un effort et devient véritablement une vertu. Quant à la détermination, il s’agit 
d’une résolution qui fait suite à un acte de connaissance. Elle suppose l’aide de Dieu et nécessite 
la libre détermination de la personne. La détermination requiert sans cesse un effort renouvelé. Et 
Dieu intervient par le secours aux âmes déterminées à poursuivre le chemin. On verra, plus 
précisément de façon concrète, la pertinence pour nos contemporains aujourd’hui, de comprendre 
la structure interne de l’âme, ses diverses facultés et le fonctionnement de chacune des puissances, 
lorsqu’on abordera dans la prochaine section, la méthode et les moyens – la pratique du silence 
intérieur, la pratique des vertus et la pratique dans le quotidien. 
 
3. Une démarche spirituelle vers le centre de son être 
Thérèse, Dürckheim et Scharmer ont élaboré une démarche spirituelle– le chemin de la 
contemplation, la voie initiatique et le parcours du U – pour aider leurs contemporains à s’enraciner 
dans le centre de leur être, la source de la vie. Le dernier volet de l’analyse a montré qu’il s’agit 
d’une démarche vivante, un chemin d’expérience intérieur, pour éveiller et transformer la 
conscience humaine afin qu’elle accède à la conscience surnaturelle. Nous présentons dans la figure 
7.4 (p. 430-432) un schéma de comparaison illustrant la mise en relation des catégories qui a été 
effectuée chez nos trois auteurs dans les chapitres précédents. Nous verrons que la démarche 
spirituelle que propose chacun de nos auteurs implique un chemin en trois phases, un but et un 
mouvement intérieur, une méthode et des moyens. 
 
3.1. Le chemin en trois phases : processus d’intégration de sa vie relationnelle 
Afin d’atteindre l’union avec le centre de son être, la source de la vie et de sa véritable humanité, 
auquel elle se sent appelée, la personne s’engage sur un chemin. Pour Thérèse, Dürckheim et 
Scharmer, ce cheminement implique des étapes que l’on peut regrouper en trois phases. La 
première, plus ascétique er rationnelle, consiste à tourner son regard vers soi-même et apprendre à 
se connaître et se libérer de ce qui n’est pas nous-même. La seconde relève de la grâce divine, de 
l’expérience de l’altérité, qui consiste à se décentrer de soi pour se relier à la transcendance 
immanente, – Dieu, l’Être ou la Source – aux autres et au monde. Or pour pouvoir se relier à la 
transcendance qui nous habite et aux autres, on doit d’abord se connecter à soi-même, à son être 
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authentique. La troisième phrase consiste à témoigner la manifestation de la transcendance dans le 
quotidien par la contemplation dans l’action. La connaissance de soi, de l’autre (du monde) et de 
la transcendance est donc enfouie au fond de nous et elle s’acquiert progressivement en cheminant 
dans son intériorité, en faisant un travail sur soi et en accueillant le don de la grâce, et en écoutant 
la voix intérieure de sa conscience éclairée par l’Esprit de Dieu, l’Être surnaturel ou la Source. 
Notons ici le lien entre source et futur émergent que Scharmer fait est intéressant. Pour lui, la  
source est le lieu d’une connaissance du futur. Il y a quelque chose d’eschatologique dans cette 
pensée. Dans cette perspective tillichienne, par exemple, l’entrée dans la dimension ontologique, à 
l’intérieur de nous-même nous tend vers les fins ultimes. L’entrée dans la profondeur est en même 
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Figure 7.4 Démarche : schéma de comparaison de la mise en relation des catégories chez 
Thérèse, Dürckheim et Scharmer 
 
Concernant le chemin de la contemplation de Thérèse, on a vu dans la première phase (1res  –  3es 
Demeures) que la personne fait un retour sur soi et commence un travail intérieur de purification 
en se détachant non seulement des conditionnement familiaux et sociaux, mais aussi de tout ce qui 
la limite et la conditionne dans son corps et son psychisme pour apprendre à se connaître. Ici Dieu 
intervient par la grâce ordinaire et la personne assume la direction et l’initiative de sa vie spirituelle. 
Autrement dit, Dieu est présent en chacun comme force immanente mais de manière plus voilée 
dans cette première phase; la personne ne l’a pas encore découvert à l’intérieur d’elle-même car 
elle est sous l’emprise de la conscience naturelle. L’entrée dans les 1res Demeures, déclenchée par 
la souffrance et un profond désir d’y remédier, constitue un passage décisif vers un nouvel horizon : 
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la connaissance de soi et la liberté intérieure. Vivant dans un état de confusion et de dispersion, la 
personne se trouve confrontée à sa prison intérieure et se sent impuissante à se libérer de tant 
d’entraves. Car, la plupart de ses pensées, de ses paroles, de ses actions et de ses choix sont mus 
par des attachements et des tendances qui la dominent. La pratique de la prière est aussi très faible 
et intermittente, ce qui lui demande de pénibles efforts pour se recueillir. C’est pourquoi le début 
du travail de libération passe par l’humilité, la vérité sur soi-même. Il s’agit ici d’apprendre à se 
connaître, à se maîtriser et à être vigilant pour démasquer l’action de l’ennemi, des forces 
intérieures et extérieures qui le divisent. Pour entrer dans les 2es Demeures, le détachement et 
l’abandon de ce qui n’est pas essentiel sont requis. Comme la sensibilité de la personne est plus 
éveillée, c’est un temps de souffrance : elle ressent plus intensément les exigences de la vie 
spirituelle. Il y a beaucoup de distractions et de sécheresses dans l’oraison. Néanmoins, elle reçoit 
une première grâce, celle d’entendre les appels de Dieu à travers diverses médiations (paroles d’un 
sermon, passages d’un livre, épreuves, etc.). C’est aussi un temps de désert, de dépouillement, qui 
est un lieu intense de rencontre avec soi-même et ses démons. Face aux distractions dans la prière, 
on doit procéder avec douceur pour persévérer dans le recueillement. Il importe à cette étape de 
recevoir le secours de Dieu et l’aide du prochain à travers les amitiés spirituelles, de cultiver 
l’humilité, le courage, la persévérance ainsi que les grands désirs pour avancer dans son 
cheminement et affronter le combat contre les épreuves. L’entrée dans les 3es Demeures nécessite 
la miséricorde de Dieu, la persévérance et la crainte servile. Si la personne se trouve dans un état 
enviable, une vie bien ordonnée, cela demeure insuffisant pour avancer sur le chemin de la 
contemplation. De plus, elle éprouve de grandes sécheresses et de l’impatience à accéder au centre 
de l’âme, où se trouve Dieu. Ses forces ne sont pas fondées sur le roc pour affronter les épreuves. 
D’ailleurs, plusieurs ne vont pas plus loin dans leur vie spirituelle par manque d’humilité (orgueil 
et présomption) et parce que la raison domine le cœur. Ainsi, pour apprendre à se connaître, il 
importe de continuer à cultiver l’humilité, de mettre en pratique les vertus, de soumettre sa volonté 
à celle de Dieu, d’avoir recours à un guide spirituel et de communiquer avec des personnes ayant 
fait l’expérience du détachement.  
 
On a vu chez Thérèse que la vie spirituelle commence vraiment dans la deuxième phase (4es – 
5es Demeures), où Dieu intervient progressivement dans la vie de l’âme par des grâces 
extraordinaires. Cela veut dire que la vie spirituelle s’est intériorisée grâce à la pratique du silence, 
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la pratique de l’oraison, et que la personne accède peu à peu à la conscience surnaturelle. C’est là 
que la personne entre dans un mouvement de décentration de soi pour s’ouvrir à ce qui la transcende 
et faire l’expérience de l’altérité, de la rencontre de Dieu et de l’autre (du monde). L’entrée dans 
les 4es Demeures constitue un deuxième passage crucial où la personne fait une expérience concrète 
de la présence de Dieu dans son âme qui se manifeste par la douceur de son Amour. Elle fait 
d’abord l’expérience de l’oraison de recueillement surnaturel comme préparation à l’oraison de 
quiétude – l’âme entre en elle-même pour chercher Dieu et réaliser que c’est une ancienne demeure. 
Puis, la personne fait l’expérience des goûts spirituels associés à l’oraison de quiétude – le centre 
de l’âme se dilate et s’élargit, ce qui permet à Dieu de former l’âme. À cette étape, l’essentiel n’est 
pas de penser beaucoup mais d’aimer beaucoup. Comme c’est le début de la contemplation, la 
personne est invitée à ne pas discourir, mais d’être attentive à ce que Dieu opère dans l’âme, le lieu 
où se fait l’unification de l’être. Dans les 5es Demeures, la personne fait le grand passage à la vie 
nouvelle, de la mort à soi-même à la vie dans le Christ, qui se manifeste dans l’expérience d’une 
union très profonde – l’oraison d’union de la volonté. Il s’agit ici d’une désappropriation de soi 
dans le don de soi qui permet de recevoir la puissance de l’Amour de Dieu dans le Christ. Deux 
voies s’offrent à l’âme pour entrer dans cette demeure : le raccourci de la grâce mystique et le 
chemin ordinaire des efforts persévérants qui requiert l’amour de Dieu et l’amour du prochain. La 
rencontre de l’altérité s’inscrit dans une expérience de rupture instauratrice qui permet d’opérer 
une transformation profonde – se décentrer de soi pour s’éveiller à la conscience du Christ en nous, 
de l’autre et du monde. Les fruits de cette rencontre sont permanents, un détachement se réalise et 
des désirs nouveaux et profonds soulèvent l’âme. Étant progressivement délivré de l’égocentrisme, 
la personne est dorénavant tournée vers Dieu et le prochain. Elle acquiert une perspective nouvelle 
sous le regard de Dieu qui inspire l’humilité. À cette étape, les facultés supérieures sont sous 
l’emprise de Dieu même si elles ne sont pas définitives comme dans les 7es Demeures.  
 
La troisième phase (6es -7es Demeures) est associée à l’expérience des sommets de la vie mystique 
ou contemplative. Comme le souligne Ahlgren, c’est ici que se réalise la perfection de l’humain 
qui nécessite une synergie entre l’effort humain et la grâce divine, qui se manifeste dans le 
quotidien par la parfaite contemplation dans l’action : « The truth now flows wordlessly into the 
soul; revelatory knowledge of God, self, and world has become and ongoing way of seeing and 
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knowing. Union, too, is no longer fleeting; the soul now lives in the ongoing presence of God, 
experienced both as a form of resting with the divine and moving with the divine. »1625  
 
Quant à la voie initiatique de Dürckheim, on a vu dans une première phase (Étapes 1 et 2) que le 
sujet fait un retour sur soi et entreprend un travail intérieur pour se détacher de son moi profane et 
découvrir sa véritable identité, son Être authentique. La première étape du processus, la vigilance 
critique, consiste à relever les obstacles sur la voie intérieure. Il s’agit d’abord de devenir conscient 
des attitudes inadéquates en cultivant un organe intérieur capable de percevoir les écarts de 
l’attitude intérieure par rapport à un centre juste ancré dans l’Être essentiel par la force, le sens et 
la réalisation. Se trouver au centre représente une attitude qui envisage le devenir en fonction de la 
vocation de l’Être authentique. Il importe aussi d’éveiller en nous ce sens du centre vital en 
s’exerçant et en l’éprouvant dans l’état de veille critique. À cette étape, le sujet peut entendre les 
appels de l’Être essentiel, reconnaître et nommer les obstacles par le maintien d’une vigilance 
critique et y répondre de façon adéquate en développant une manière d’être au monde conforme à 
l’essence. La seconde étape, le lâcher-prise, consiste à abandonner avec confiance tout ce qui fait 
obstacle à la transparence. Il s’agit ici d’abandonner une conscience objective identifiée à son moi 
et ses formes d’adaptation néfastes en se laissant pénétrer d’une nouvelle conscience intérieure qui 
préservera le dynamisme créateur de la vie. Cela implique d’apprendre à accueillir l’imprévisible, 
ce qui émerge dans la réalité, au lieu de vouloir tout faire pour atteindre des objectifs sur ce qui 
doit ou devrait être accompli. C’est laisser s’accomplir ce que nous sommes appelés à réaliser. Et 
abandonner son moi profane ne veut pas dire tomber dans le néant, mais s’abandonner en confiance 
à son Être essentiel. Lâcher-prise signifie ouvrir la voie à l’Être authentique pour qu’il puisse 
accéder à l’Être divin. 
 
On a constaté dans la deuxième phase (Étapes 3 et 4) que le sujet entre dans un mouvement de 
décentration de soi pour s’ouvrir à ce qui le transcende et faire l’expérience de la rencontre de 
l’Être et de l’autre. La troisième étape, l’union avec le fond, consiste à se relier avec la profondeur 
qui transforme, avec l’Être divin qui est présent et vivant en nous, en notre Être essentiel. Il s’agit 
ici d’être au service d’une autorité intérieure, l’Être essentiel, pour devenir une Personne. Pour ce 
faire, il importe non seulement de discerner et d’entendre l’appel de l’Être essentiel, mais aussi d’y 
                                                 
1625 Gillian T. W. AHLGREN. Entering Teresa of Avila’s […], p. 113. 
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répondre par un travail juste sur soi-même, un travail de purification des forces de l’ombre. À cette 
étape, on peut se préparer et faire la Grande Expérience qui est une percée vers l’Être authentique, 
une grâce. Accueillir cette union avec l’Être divin se manifeste par la formation d’une nouvelle 
conscience centrée dans l’Être authentique grâce à une force qui intègre l’ombre, les abîmes et les 
contradictions de l’existence. C’est là que le fond se révèle, en même temps que s’ouvre la voie 
vers une vie nouvelle, vers un devenir nouveau. À la quatrième étape, la renaissance, le sujet 
accède dans la Grande Expérience, à une métanoïa véritable, la naissance de la Personne qui est en 
perpétuelle transformation, où l’Être authentique apparaît dans un continuel « meurs et deviens ». 
Il y a quelque chose de l’ordre vocationnel chez Dürckheim qui est  très intéressant. Cette rencontre 
suscite deux prises de conscience, l’une concerne la découverte de sa propre individualité et la joie 
intense de sa participation à l’Être divin, l’autre est de manifester cette participation à l’Être divin 
dans son existence, et selon un langage individuel. C’est aussi le cas chez Thérèse et Scharmer 
même si cela n’est pas aussi élaboré que Dürckheim. Les deux cherchent à développer la personne 
humaine en accédant au Moi authentique qui permet de la relier à sa vocation. 
 
Le sujet entre dans la troisième phase (Étape 5) du processus de transformation, en témoignant de 
l’Être et en le manifestant dans la vie quotidienne par l’action juste. Le sujet est dans le vrai, chaque 
fois qu’il fait de son mieux pour être « juste » en étant conforme à son Être, sans renier ce qu’il est 
devenu et en s’acceptant dans son imperfection et dans sa faiblesse. Il s’agit de développer par une 
pratique assidue, une double conscience : la conscience de l’attitude reflétant l’image essentielle et 
la conscience de l’authenticité de nos gestes. Celui qui s’est réveillé témoigne de l’unique 
nécessaire, en luttant, en créant et en aimant, car la force rayonnante et créatrice de l’Être 
authentique permettra au sujet de devenir une Personne qui saura manifester l’Être divin dans le 
monde. Pour Dürckheim, aimer son prochain, c’est l’aider à découvrir sa source vitale, son sens et 
son unité. 
 
En ce qui a trait au parcours du U de Scharmer, on a vu que dans la première phase, la descente 
vers le bas du U (Étapes 1-3), la personne entreprend un travail de conscientisation pour se détacher 
de son moi habituel et explorer de nouveaux territoires afin de découvrir son moi authentique et se 
relier aux autres et à des contextes inspirants. Pour entrer dans la première étape, cesser de 
reproduire les schémas du passé, on doit prendre conscience des automatismes, des schémas 
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mentaux habituels qui contrôlent nos actes. Quand on fonctionne sur ce mode automatique, on 
demeure prisonnier de ses postures mentales, de son univers d’habitudes et de croyances, ce qui 
empêche de voir la réalité telle qu’elle se présente. Cela manifeste une déconnexion entre certaines 
dimensions de notre être (les sens, la pensée, la parole et l’action). C’est pourquoi le premier 
mouvement, co-initier, vise à se relier aux personnes et aux contextes afin de répondre à un appel 
intérieur. Cultiver la pratique de l’écoute – s’écouter, écouter l’autre et écouter les points communs 
– permet de renforcer notre présence et notre participation dans le monde en réunissant les bonnes 
personnes, inspirées par une intention commune de changer une situation, de passer à l’action. Puis, 
on entre dans le second mouvement, copercevoir, qui consiste à se rendre sur les lieux de plus haut 
potentiel pour observer et écouter avec un esprit et un cœur grands ouverts. Ce second mouvement 
implique de franchir un premier seuil en développant la capacité de suspendre les jugements et de 
s’émerveiller, ce qui permet de passer à la seconde étape, voir avec des yeux neufs. Puis, un second 
seuil doit être passé en cultivant l’habileté à rediriger l’attention vers la source du processus 
mental, permettant ainsi de ressentir plus profondément la réalité perçue. On assiste ici à l’irruption 
d’un événement qui crée une brèche vers les profondeurs. Un basculement se produit et on 
commence à voir le système, non plus à partir de l’extérieur mais de l’intérieur. Ensuite, on entre 
dans la troisième étape, ressentir à partir du champ, par la pratique du dialogue et de l’écoute qui 
permet de se relier aux autres et au contexte. En s’immergeant dans le champ, on parvient à 
percevoir de manière moins fragmentée et plus englobante. À cette étape, le cœur s’ouvre et on 
arrive à voir et à écouter avec le cœur. 
 
Dans la deuxième phase (Étape 4), le passage au creux du U, la personne accède à la source de la 
connaissance intérieure, son centre, qui est la véritable origine de sa présence, sa créativité et sa 
puissance. On entre dans le troisième mouvement, copresencing, qui consiste à s’intérioriser et à 
réfléchir en laissant émerger la connaissance intérieure pour se rapprocher de notre être véritable, 
le Moi authentique. C’est ainsi qu’on accède à une source de connaissance plus profonde en se 
connectant au futur qui cherche à émerger à travers nous. Cette phase requiert de franchir un 
troisième seuil, le lâcher-prise de l’ancien moi, ce qui implique de cultiver trois qualités, trois 
vertus – la vérité, l’amour et le courage – pour vivre l’ouverture de l’esprit, du cœur et de la volonté. 
Pour faire le passage à la quatrième étape du presencing, le processus de reliance entre le moi 
actuel et le moi véritable à partir de la source, on doit se concentrer sur la connaissance de soi et 
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l’intention profonde, ce qui implique l’absence de manipulation. Lorsqu’on entre dans cet état de 
presencing, on découvre notre véritable liberté et capacité de créer. Pour renforcer l’accès au bas 
du U, il importe de faire une pratique quotidienne dans le silence, de suivre son chemin et de créer 
des cercles de soutien mutuel orientés vers l’intention la plus haute. De plus, à cette étape, trois 
conditions sont nécessaires : une attitude de non-jugement, un amour inconditionnel et une 
attention au moi essentiel. Puis, on doit franchir un quatrième seuil en développant la capacité de 
laisser venir, permettant d’accueillir des aspects nouveaux du Moi authentique et de passer à la 
prochaine phase. 
 
Dans la troisième phase (Étapes 5-7), la remontée à droite du U, la personne entre dans un processus 
de créativité en agissant à partir de la source, du tout émergent, pour laisser advenir le nouveau 
dans la réalité. C’est là qu’on entre dans le quatrième mouvement, cocréer, qui consiste à 
concrétiser les idées en élaborant des prototypes afin d’explorer le futur en action. Pour entrer dans 
la cinquième étape, cristalliser la vision et l’intention, on doit visualiser le nouveau à partir du futur 
émergent. Pour ce faire, quatre principes sont à l’œuvre quand on entre dans cet espace : le pouvoir 
de l’intention, la capacité de laisser venir, le grand vouloir et les cadres propices à l’éveil. Il s’agit 
ici d’accueillir le don de la grâce. Puis, on doit franchir le cinquième seuil, en cultivant la capacité 
d’entrer en action. Ensuite, on entre dans la sixième étape, prototyper le nouveau en reliant le cœur, 
l’esprit et les mains. Il importe ici d’établir trois mécanismes de connexion et de communication : 
la connexion vers le haut; la connexion horizontale et; la connexion vers le bas ou locale. Par 
ailleurs, trois principes permettent de réaliser cette étape : se connecter à l’inspiration, être en 
dialogue avec l’univers et créer des microcosmes stratégiques. On entre dans le cinquième 
mouvement, co-évoluer, qui consiste à piloter et à développer le nouveau au sein d’un écosystème 
institutionnel approprié, avec la bonne infrastructure de soutien. Cette dernière phase implique de 
franchir le sixième seuil, incarner, qui consiste à faire l’expérimentation du nouveau à partir du 
prototype, permettant ainsi de passer à la septième étape, performer en agissant à partir de 
l’écosystème élargi, ce qui implique d’identifier les acteurs clés des secteurs public et privé et la 
société civile. 
 
On note chez nos trois auteurs que le cheminement est un processus d’intégration de sa vie 
relationnelle, des axes horizontal  – rapport à soi, aux autres et au monde – et vertical – rapport à 
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la nature1626 et à la transcendance – qui se réalise au bout d’une dure conquête de son intériorité. 
Martin Laird, un moine augustin, illustre ce processus par le symbole de la roue : 
A helpful image to express this sort of thing is a wheel with spokes centered on a single 
hub. The hub of the wheel is God; we the spokes. Out on the rim of the wheel the 
spokes are furthest from one another, but at the center, the bub, the spokes are most 
united to each other. They are a single meeting in the one hub. The image was used in 
the early church to say something important about that level of life at which we are 
one with each other and one with God. The more we journey towards the Center the 
closer we are both to God and to each other. The problem of feeling isolated from both 
God and others is overcome in the experience of the Center. This journey into God and 
the profound meeting of others in the inner ground of silence is a single movement. 
Exterior isolation is overcome in interior communion.1627 
 
Le processus spirituel implique l’intégration de toute notre réalité. Nos trois auteurs montrent qu’il 
y a en nous du bien et du mal, du conscient et de l’inconscient, de la lumière et de l’ombre, des 
forces et des limites. Tous trois montrent que le processus spirituel cherche à intégrer ces 
oppositions, à les unifier. D’ailleurs, Laird dit ceci à propos du Christ qui se trouve investi d’une 
fonction particulière de centre : « The indwelling presence of Christ is not only the core of human 
identity, but also something (a something that’s not a thing) that resolves dualities, which, at more 
superficial levels of awareness, appear to be opposites. »1628 D’après Chevalier et Gheerbrant, qui 
se réfèrent à Nicolas de Cuse, un penseur allemand du Moyen Âge, le centre symbolise « l’image 
de la coïncidence des opposés […], il est à concevoir comme un foyer d’intensité dynamique ».1629 
Dans un essai sur François d’Assise, le théologien brésilien Leonardo Boff aborde en particulier la 
question de l’intégration du négatif dans la vie. « La trajectoire humaine, écrit-il, se déroule comme 
un drame de grande envergure. Toute ascension est un processus où il faut se dégager de beaucoup 
                                                 
1626 En ce qui a trait à la nature, rappelons que Thérèse a constamment recours à la nature (analogies, images) pour 
traduire les expériences spirituelles. Elle intègre donc les deux pôles de la verticalité, le rapport nature-transcendance. 
Quant à Dürckheim, on a vu qu’il fait référence, à l’occasion, à des symboles et images de la nature pour illustrer 
l’expérience de l’unité avec l’Être divin (les sarments et le cep; la feuille et l’arbre). Par ailleurs, on sait qu’il accueillait 
les femmes et les hommes en quête spirituelle dans un lieu de formation en Forêt Noire, situé dans un milieu naturel. 
La nature était donc omniprésente dans le cheminement des personnes. De même pour Scharmer, on a vu dans son 
diagnostic (symptômes et déconnexions structurelles) que le rapport à la nature est une préoccupation majeure pour 
lui. Dans sa démarche, il propose aux gens d’explorer des lieux inspirants pour s’émerveiller. Il témoigne aussi de 
certaines expériences vécues dans la nature qui sont reliées au transcendant.  
1627 Martin Laird. Into the Silent Land: A Guide to the Christian Practice of Contemplation, Oxford/New York, Oxford 
University Press, 2006, p. 12.  
1628 Ibid., p. 13. 
1629 Ce penseur affirme que les pôles des sphères « coïncident avec le centre qui est Dieu. Il est circonférence et centre, 
lui qui est partout et nulle part. » Il poursuit : « Il est le lieu de condensation et de coexistence des forces opposées, le 
lieu de l’énergie la plus concentrée. » Jean CHEVALIER et Alain GHEERBRANT. « Centre », Dictionnaire des 
symboles, p. 189. 
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de liens; toute sainteté s’édifie sur la toile de fond de grandes tentations. Tant que nous vivons, le 
péché talonne la grâce pas à pas. François a suivi un chemin original vers la conquête de son propre 
cœur. Même de sa propre dimension obscure il a su faire un sentier vers Dieu, en grande simplicité 
et humilité. »1630 Boff considère que l’intégration cherche à assumer toute la complexité de l’amour 
(éros) et de la souffrance (pathos) à partir d’un centre vivant : 
La fonction de la raison est de « noyauter », à partir d’un centre vivant, d’une intuition 
de base, toutes les forces du domaine passionnel humain. On ne veut rien refouler, 
mais faire graviter comme des satellites autour d’un centre toutes les pulsions de la 
vie. L’effort porte sur l’équilibre. Les passions, on n’en a pas peur, on les regarde en 
face avec naturel; on travaille à la fois sur les deux pôles, sans rien refouler. Le négatif 
assumé perd de sa virulence, il se comporte comme une bête sauvage qu’on a 
apprivoisée. L’énergie domestiquée renforce le pôle positif, objet de toute 
l’intentionnalité du saint. Le résultat donne le profil d’un saint, devenu un homme bien 
intégré, maître de ses énergies, parce qu’il les tient toutes bien en main, comme un 
cavalier qui mène son cheval par la bride. Il est capable de tendresse et de gestes 
profondément humains, car il ne s’est pas durci ni raidi à force de raison et de contrôle. 
Comme le reconnaît Rollo May : « Être capable de ressentir et de vivre la capacité 
d’un amour tendre exige une confrontation avec le démonique. Les deux paraissent 
contradictoires, mais si l’un est nié, l’autre est sacrifié1631. » Pour atteindre à cette 
intégration, qui n’est pas le fruit d’une synthèse théorique, il faut bien connaître par 
expérience les « anges » et les « démons » qui peuplent notre vie. L’intégration résulte 
de va-et-vient, de montées et de retombées, de renonciations et de reprises, jusqu’à ce 
que se cristallise un centre puissant qui attire et harmonise tout le reste1632. […] 
François fut un saint qui eut l’art d’intégrer la totalité de son énergie sous une forme 
archétype. Et tout spécialement le négatif fut inclus chez lui comme un chemin 
harmonisant toutes les orientations diverses, quelles qu’elles fussent, qu’il a su donner 
à son existence.1633 
 
3.2. Le but et les mouvements : mouvements circulaire, en spirale ou en U vers l’union 
avec le centre de son être 
Si Thérèse, Dürckheim et Scharmer s’accordent pour affirmer que le but de la démarche est de 
découvrir le divin, peu importe son nom, – Dieu, l’Être ou la Source – qui se trouve caché au centre 
de l’être, le mouvement d’intériorisation dont parlent chacun des auteurs n’est pas exactement le 
même : il se développe en forme circulaire par ondes concentriques chez Thérèse, en forme de 
                                                 
1630 Leonardo BOFF. « Introduction : le vin vieux refleurit », François d’Assise: Force et tendresse. Une lecture à 
partir des pauvres, Traduit du portugais par R. Paratte et E. M. Valandro sous la coordination de J.-F. Godet, Paris, 
Les Éditions Cerf, 1986 [1981], p. 15. 
1631 Rollo MAY. Love and will, New York, Norton, 1969, p. 166, cité par Leonardo BOFF. « Saint François : 
l’intégration du négatif de la vie », François d’Assise […], p. 177. 
1632 Voir l’ouvrage du psychologue Eric NEUMANN. Tiefenpsychologie und neue Ethik, Zurich, 1968.  
1633 Leonardo BOFF. « Saint François […] », p. 176-177. 
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spirale chez Dürckheim et sous une forme en U chez Scharmer. De manière ultime, ce qui compte 
pour Thérèse, pour Dürckheim comme pour Scharmer, c’est de cheminer vers le centre de son être 
pour réaliser une profonde union avec soi-même, avec les autres (le monde) et avec le divin. 
Comme le souligne Laird, « the union with God is not something we are trying to acquire; God is 
already the ground of our being. It is a question of realizing this in our lives. »1634  
 
On a vu chez Thérèse que le processus de croissance spirituelle est un mouvement d’intériorisation 
progressive, un cheminement en soi à travers les sept étapes de la vie spirituelle, les sept demeures, 
allant de la périphérie vers le centre de l’âme où Dieu habite. Elle dit que le château renferme 
plusieurs demeures : « les unes en haut, les autres en bas, d’autres sur les côtés » et qu’« au centre 
au milieu de toutes les autres, se trouve la principale, où se passent entre Dieu et l’âme les choses 
les plus secrètes ».1635 De plus, Thérèse affirme que ce processus est loin d’être linéaire : on ne 
peut se figurer ces demeures « les unes à la suite des autres, comme une enfilade d’appartements ». 
L’âme doit circuler librement dans ces différentes demeures : « en haut, en bas, sur les côtés; et 
puisque Dieu lui-même l’a faite si noble, qu’elle ne se fasse pas violence pour demeurer longtemps 
dans une même pièce, ne serait-ce qu’en celle de la connaissance de soi ».1636 D’ailleurs, même si 
l’âme se fixe habituellement en une demeure, elle revient parfois en arrière ou monte dans une 
demeure plus intérieure. Il y a donc quelque chose d’aléatoire dans le modèle de Thérèse. Son 
attention consiste à bien décrire les demeures, et sur la base de cette connaissance la personne peut 
trouver son chemin vers la demeure centrale. Le mouvement circulaire de l’âme, associé à la 
contemplation parfaite, se développe uniformément autour d’un centre fixe. Toutefois, pour 
parvenir à cette uniformité, l’âme doit vaincre deux obstacles, la dispersion et le discours de la 
raison. Comme Dieu est le centre de la personne, celle-ci est pleinement vraie et vivante lorsqu’elle 
se trouve dans ce centre. Elle est alors reliée à Dieu et vit de sa grâce. Autrement, elle est décentrée, 
désaxée. Or, pour Thérèse, ce mouvement d’intériorisation favorise la perfection humaine, l’amour 
de Dieu (agapè). La finalité de la personne consiste dans son union à Dieu; c’est là aussi qu’elle 
                                                 
1634 Martin Laird. Into the Silent Land […], p. 4. 
1635 Thérèse D’AVILA. « Le Château intérieur », 1res Demeures, chapitre premier,  p. 970. 
1636 Toutefois, elle ajoute : « N’allez pas cependant vous méprendre sur mes paroles. Cette connaissance de soi est 
tellement nécessaire, même aux âmes admises par Dieu dans sa propre demeure, que jamais, si élevées soient-elles, 
elles ne doivent s’en départir. Au reste, quand bien même elles le voudraient, elles ne le pourraient pas, car l’humilité 




trouve sa propre perfection, son centre. La notion de perfection chez Thérèse signifie d’abord 
finition, ce qui veut dire qu’un être est parfait lorsqu’il a atteint sa finalité ultime, son union à Dieu. 
Cette union implique d’aimer Dieu, c’est-à-dire rendre la volonté humaine conforme à la volonté 
divine. Tout amour véritable prend ses racines en Dieu. Lorsque les personnes cherchent leur 
identité dans le monde extérieur, – les âmes qui vivent en dehors du château, – elles se trouvent à 
l’extérieur de leur être profond et dans un état de dissipation, ce qui manifeste un manque de 
stabilité et d’enracinement. La démarche de Thérèse s’adresse aux personnes qui entrent dans le 
château, celles qui se sont éloignées de Dieu et désirent se rapprocher de Lui. Elle affirme que 
l’union avec Dieu est possible dans cette vie et se réalise au centre de notre âme. Néanmoins, notre 
mystique fait une distinction entre la perfection qu’on peut obtenir par voie « ordinaire » et celle 
par voie « extraordinaire ou mystique ». Dieu appelle toutes les âmes à la perfection, mais réserve 
à certaines la voie des faveurs mystiques pour manifester sa grandeur. Ainsi, les voies sont variées 
pour aller vers Dieu. Rappelons ici, de façon concrète, quelques effets constatés de cette union avec 
Dieu que nous avons relevés dans son anthropologie de la personne en quête d’intégration : 1) pur 
amour, abandon total en Dieu, désir de sauver des âmes, amour pour le prochain; 2) désir de souffrir 
pour Dieu; 3) crainte d’offenser Dieu; 4) une plus grande connaissance de Dieu, du monde et d’elle-
même; 5) plus d’humilité; 6) détachement plus profond; 7) liberté; 7) force, courage et; 9) paix. 
 
Quant à Dürckheim, on a constaté que le processus de croissance spirituelle est un mouvement 
continuel de transformation qui se développe en forme de spirale vers le centre de l’Être, puis du 
centre vers la périphérie. Le mouvement de croissance est comparable au Souffle qui nous habite 
et se déploie dans un mouvement de va-et-vient, de l’intérieur vers l’extérieur et de l’extérieur vers 
l’intérieur. Il s’agit d’un mouvement qui nous conduit vers l’intériorité, et nous ouvre vers 
l’extérieur, les autres, la nature et le cosmos. Le mouvement ne tolère aucune stagnation ni fixation, 
il est lâcher-prise et passage, mort et naissance. Or, on a observé chez Dürckheim que ce 
mouvement d’intériorisation favorise le développement de la maturité, la transparence et la forme. 
D’abord, si notre auteur distingue trois degrés d’autonomie – plénitude, ordre et unité – qui font 
progressivement acquérir plus de conscience, la voie de la maturité est celle de la liberté associée 
au troisième degré, comme l’unité qui embrasse toutes choses. Ainsi, le but de la démarche 
spirituelle est de se laisser conduire à l’unité de l’Être surnaturel qui engendre l’aspiration vers le 
Tout, vers l’union avec soi-même, avec le monde et avec Dieu. La maturité implique une 
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transformation profonde au niveau de l’être qui amène l’adulte à devenir majeur, c’est-à-dire à en 
faire un sujet intégré à son Être essentiel et par là même lié à la Vie surnaturelle. La majorité repose 
sur la maturité du sujet qui non seulement peut faire ce qu’il veut mais il a le droit d’être dans le 
monde ce qu’il est profondément. Le fruit de cette maturité acquise se manifeste par une vie 
conforme à sa vocation. Ensuite, la transparence de la transcendance est le fruit d’un 
développement humain par lequel la dimension de profondeur de l’Être essentiel rayonne à travers 
la conscience du moi. Il s’agit d’un élément indispensable à l’accomplissement de soi en tant que 
personne humaine. Atteindre l’état de transparence à l’Être surnaturel, tels sont le sens, le but et le 
fruit d’une réalisation de soi-même conforme à la destinée humaine. La transparence est donc le 
but de la maturité humaine qui nécessite une intégration du moi profane à l’Être essentiel. Enfin, 
réaliser la forme correspondant à son image intérieure, l’Être essentiel, c’est le sujet dans son 
intégralité, dans l’unité des gestes dans lesquels il se vit, s’extériorise et s’exprime par le corps. Le 
concept de forme est une manifestation concrète en ce monde de ce qu’on est intérieurement. 
 
En ce qui concerne le processus de changement transformationnel chez Scharmer, on a observé 
qu’il s’agit d’un mouvement qui se développe sous la forme d’une courbe en U, mettant en relief 
trois périodes : un avant, un pendant (le passage) et un après le changement. C’est un mouvement 
non linéaire, ayant un caractère universel et révolutionnaire, et marqué par la présence d’une source 
surnaturelle qui est à l’origine du changement qui amène le renouveau. Pour Scharmer, le processus 
en U est une technologie sociale, un exercice visant l’émergence et l’application de changements 
profonds dans des contextes différents – individus, groupes, organisations et secteurs, – dans le but 
de favoriser la connexion à notre source profonde de créativité divine et l’émergence d’innovation 
sociale. Il consiste à transformer l’espace interne à partir duquel fonctionne un système, ce qui ne 
peut se faire que de manière collaborative. À la différence des deux autres Scharmer a un focus 
plus fort sur l’action, la matérialisation de cette transformation de la conscience. 
 
On voit bien  qu’il y a trois mouvements différents qui semblent être liés à trois visions du processus 
intérieur. Chacun à sa manière nous conduit vers un état de conscience altérée. Le mouvement le 
plus simple est celui présenté par Scharmer, un processus en U. Il est simple parce que le chemin 
est balisé; il consiste en fait à passer d’un état 1 à un état 2 en suivant les étapes qui sont distribuées 
le long de ce processus en U. Ce qui explique sans doute le choix de l’expression technologie 
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sociale. Il y a donc un premier temps marqué par un trait vertical descendant (allant de la périphérie 
au centre) qui rejoint le second temps, symbolisé par le demi-cercle inférieur, où se trouve 
l’enracinement dans le centre, puis un troisième temps, caractérisé par un trait vertical ascendant 
(allant du centre vers la périphérie). Dürckheim  présente un modèle un peu plus complexe, car il 
n’y a pas de terme, c’est un mouvement en spirale qui implique un va et vient continu entre le 
centre et la périphérie. D’après Chevalier et Gheerbrant, la spirale, « dont la formation naturelle est 
fréquente dans le règne végétal (vigne, volubilis) et animal (escargot, coquillages, etc) évoque 
l’évolution d’une force, d’un état ».1637 Plus précisément, elle manifeste, selon Champeaux et 
Sterckx, « l’apparition du mouvement circulaire sortant du point originel; ce mouvement elle 
l’entretient et le prolonge à l’infini; c’est le type de lignes sans fin qui relient incessamment les 
deux extrémités du devenir… (La spirale est et symbolise) émanation, extension, développement, 
continuité cyclique mais en progrès, rotation créationnelle ».1638 En termes de processus de 
développement de la conscience, ce mouvement est plus fort, car il évite en quelque sorte que le 
sujet puisse s’arrêter à un état second et redonner prise à une nouvelle structure de pensée. Ce que 
le processus en U peut produire car il recherche un terme. Dürckheim préfère se concentrer sur ce 
qui favorise l’union continuelle à l’Être divin. Le modèle le plus complexe est celui de Thérèse car 
elle identifie un mouvement circulaire entre différentes demeures qui, elles, sont définies. Pour 
Champeaux et Sterckx, le cercle « est d’abord un point étendu; il participe de sa perfection. Aussi 
le point et le cercle ont-ils des propriétés symboliques communes : perfection, homogénéité, 
absence de distinction ou de division »1639 D’ailleurs, selon Chevalier et Gheerbrant, c’est grâce au 
symbolisme du centre et des cercles concentriques que le Pseudo-Denys l’Aréopagite a pu décrire, 
en termes de philosophie et de mystique, les rapports de l’être créé avec sa cause : « en s’éloignant 
de l’unité centrale, tout se divise et se multiplie ».1640 Autrement dit, quand les êtres sont plus 
proches du centre, leur union mutuelle est plus intime, tandis que lorsqu’ils sont plus éloignés de 
                                                 
1637 Jean CHEVALIER et Alain GHEERBRANT. « Spirale », Dictionnaire des symboles, p. 906. 
1638 Gérard de CHAMPEAUX et de Sébastien STERCKX. Introduction au monde des Symboles, p. 25, cité par Jean 
CHEVALIER et Alain GHEERBRANT, « Spirale », p. 906-907. 
1639 Gérard de CHAMPEAUX et de Sébastien STERCKX. Introduction au monde des Symboles, p. 24, cité par Jean 
CHEVALIER et Alain GHEERBRANT, « Cercle », p. 191. 
1640 Les auteurs ajoutent : « À l’inverse “au centre du cercle tous les rayons coexistent dans une unique unité et un seul 
point contient en soi toutes les lignes droites, unitairement unifiées les unes par rapport aux autres et toutes ensemble 
par rapport au principe unique duquel elles procèdent toutes. Au centre même, leur unité est parfaite; si elles s’en 
écartent un peu, elles se distinguent peu; si elles s’en séparent davantage, elles se distinguent davantage.” » PSEUDO-
DENYS L’AÉROPAGITE. Œuvres complètes, Traduit du grec par M. de Gandillac, Paris, Aubier, 1943, p. 132-133, 
cité par Jean CHEVALIER et Alain GHEERBRANT, « Cercle », p. 191. 
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lui, la différence augmente entre eux. Ainsi, le symbole « manifeste ici sa portée sociale autant que 
mystique ».1641 Rappelons que le mouvement circulaire de Denys lorsque l’âme est en 
contemplation consiste d’abord à quitter les choses extérieures (s’affranchir des distractions), pour 
rentrer en elle-même, à ramener ses facultés intellectuelles vers les idées d’unité (s’affranchir des 
raisonnements discursifs et se fixer dans la simple contemplation, la vérité intelligible), afin 
qu’enfermée comme dans un cercle, elle ne puisse s’égarer. Puis, après avoir rompu avec la 
multiplicité du dehors et s’être recueillie en elle-même par la simplicité qu’elle a conquise, unifiée 
par ses puissances spirituelles uniformément unies, l’âme se laisse ainsi conduire vers le centre, 
qui est un, toujours identique, sans commencement et sans fin.1642 Il y a donc dans la démarche de 
Thérèse, d’une part, le postulat que la personne ne se destine pas toujours vers une destination 
connue puisque l’âme peut circuler librement dans ces différentes demeures et que la grâce peut 
intervenir à n’importe quel moment. D’autre part, Thérèse ne dirige pas le mouvement de l’être, 
elle identifie plutôt les lieux où il pourrait se rendre. La liberté du sujet est pleinement préservée. 
C’est pourquoi nous qualifions plus précisément la démarche de Thérèse comme circulaire par 
ondes concentriques. 
 
La cartographie du parcours de croissance est différente d’un auteur à l’autre, quoique Dürckheim 
et Thérèse soient plus proches. Scharmer identifie un trajet, comme lorsque l’on suit un sentier 
dans la montagne. Dürckheim s’arrête sur le mouvement, qu’il identifie comme étant du centre 
vers la périphérie et vice versa. Il garde une tension continuelle entre l’axe vertical et l’axe 
horizontal. C’est comme si on pouvait régulièrement se hisser à des sommets pour voir où est-ce 
que nous allons. Thérèse accepte le mouvement comme étant toujours là et elle s’attarde davantage 
à décrire des lieux avec précision et à les situer sur une carte. La personne n’a pas besoin d’avoir 




                                                 
1641 Jean CHEVALIER et Alain GHEERBRANT, « Cercle », p. 191. 
1642 Voir SAINT DENYS L’AÉROPAGITE. Œuvres, Traduit du grec par l’Abbé J. Dulac, Paris, Librairie catholique 
Martin Beaupré Frères, 1865, p. 177-179, (page consultée le 30 mars 2016), version numérisée, http://books, google.ca; 
SAINT DENYS L’AÉROPAGITE. Œuvres, Traduit du grec par l’Abbé Darboy, Paris, Sagnier et Bray, Paris, 1845, 
p. 379-380, (page consultée le 30 mars 2016), version numérisée, http://books, google.ca.    
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3.3. La méthode et les moyens : pratique du silence, des vertus et dans le quotidien 
Quel que soit le chemin pour parvenir à l’union avec le centre de son être, la méthode est 
essentiellement la même pour Thérèse, Dürckheim et Scharmer : un travail d’ascèse est requis – 
l’effort qui revient à l’être humain – afin de le disposer à recevoir la grâce que Dieu, l’Être ou la 
Source lui accorde. Ascèse veut dire « exercice », « combat intérieur », dont le but est de purifier 
l’âme, c’est-à-dire « de métamorphoser les germes de mort qui parasitent notre existence », afin 
« de vivifier la vie ».1643 Aux yeux de Thérèse, toute l’ascèse qu’elle propose sur le chemin de la 
contemplation se résume dans la réalisation parfaite du don de soi1644. L’union de la volonté qui se 
réalise dans les 5es Demeures exige comme condition le don complet de soi, ce qui implique la 
notion de passivité. Cette relation étroite entre contemplation et passivité est maintes fois affirmée 
par notre mystique. Aux premières grâces contemplatives l’âme doit répondre par ce don complet 
pour recevoir les dons de Dieu. De même pour Dürckheim et Scharmer qui affirment la nécessité 
de lâcher prise comme exigence pour s’unir à l’Être ou à la Source. Pour que Dieu, l’Être ou la 
Source puisse agir librement dans la personne, celle-ci doit coopérer librement par le lâcher prise 
et le laisser venir. Il s’agit de laisser monter en nous la vie divine, les forces de renaissance qui 
libèrent notre vraie nature. Pour ce faire, nos trois auteurs proposent des moyens pour vaincre les 
obstacles et bien avancer sur le chemin, favorisant ainsi un enracinement dans le centre de notre 
être.  
 
On note chez Thérèse une grande insistance sur deux moyens ascétiques, l’acquisition des vertus 
et la pratique de l’oraison, permettant de créer les dispositions requises pour que la grâce divine 
agisse dans l’âme. Les vertus sont des habitus ou des dispositions stables qui perfectionnent les 
puissances de l’âme – la mémoire, l’intelligence (entendement et contemplation) et la volonté 
(désir, amour et détermination) – et la personne toute entière. Ces habitus construisent notre espace 
intérieur pour accueillir Dieu. Elles donnent la stabilité requise pour arriver à se connaître. Les 
vertus sont un avoir et un pouvoir, une richesse qui, en nous perfectionnant, nous humanisent et 
nous intériorisent. Sa principale fonction est d’ordonner et de fortifier l’âme pour que les actions 
humaines se dirigent vers leur fin. Pour Thérèse, l’amour-agapè est la vertu suprême considérée 
                                                 
1643 Olivier CLÉMENT. « Introduction à la spiritualité philocalique », dans La Philocalie, Les écrits des pères du 
désert aux pères de l’Église (IVe – XIVe siècle), Traduit par J. Touraille, Tome 1, Paris, Desclée de Brouwer/J.-C. 
Lattès, 1995, p. 20. 
1644 Père MARIE EUGÈNE DE L’ENFANT-JÉSUS. Je veux voir Dieu, p. 322. 
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comme une fin alors que les autres vertus comme le détachement, l’humilité et la magnanimité sont 
des moyens pour parvenir à la fin – elles sont comme un rayonnement de l’amour. Thérèse nous 
invite à un détachement à divers niveaux : le monde avec ses biens, le temps, les personnes aimées 
et soi-même. L’humilité concerne la vérité sur soi-même. Elle joue le rôle de fondement de l’être 
humain puisque toute vraie perfection est basée sur une humble connaissance de soi-même. Quant 
à la magnanimité, elle pousse la personne à la réalisation de grandes choses, en faisant abstraction 
de leur difficulté. L’amour de Dieu se présente comme une conquête qui réclame une lutte et 
requiert le courage. Il s’agit ici d’une invitation au dépassement de soi, à la transcendance et à 
l’héroïsme. Thérèse propose aussi la pratique de l’oraison pour parvenir à la perfection. C’est un 
exercice par lequel la personne, se dégageant du monde extérieur, ramasse ses sens et ses 
puissances au-dedans d’elle-même pour trouver Dieu qui habite l’intérieur de son âme. C’est dans 
le dialogue de l’oraison que la personne apprend à aimer Dieu. L’amour est un don de la volonté 
qui se perfectionne à travers les différents degrés d’oraison. Plus l’âme est unie à Dieu, plus elle 
est en paix. Celle-ci grandit à travers les différentes formes d’oraison contemplative. On a vu qu’il 
existe deux catégories de prière, l’une ordinaire et l’autre extraordinaire ou mystique. La prière 
ordinaire et ses différentes formes sont associées au trois premières demeures : prière vocale; prière 
mentale où domine la raison discursive ou la mémoire. La prière extraordinaire ou l’oraison 
contemplative qu’on appelle aussi la contemplation peut prendre plusieurs formes : le 
recueillement surnaturel – 4es Demeures; l’oraison de quiétude – 4es Demeures; l’oraison 
proprement mystique, celle d’union – 5es Demeures; les fiançailles spirituelles – 6es Demeures et; 
le mariage spirituel – 7es Demeures.  
 
On constate aussi chez Dürckheim que la voie initiatique suppose un travail sans fin sur soi destiné 
à créer les dispositions favorables à l’expérience de l’Être, un don de la grâce, qui conduit à une 
certaine transformation de soi. Le travail initiatique consiste à développer un savoir être en ayant 
recours à trois moyens en particulier : les tâches, les exercices et la pratique de la méditation. Trois 
tâches de la voie visent à former la sensibilité au contact de l’Être, apprendre à discerner les 
conditions favorables à l’expérience de l’Être, et écarter, par l’exercice pratique, les obstacles qui 
nous séparent de l’Être et fortifier ce qui nous lie à lui. Le but de l’exercice est la transformation 
du sujet dans sa structure corporelle. Il s’agit ici de développer une attitude corporelle adéquate, 
qui vise l’unité du corps, de l’âme et de l’esprit. Ensuite, Dürckheim propose des exercices comme 
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conditions préalables de toute pratique méditative (attitude générale et but – transparence) et des 
exercices préparatoires – la pratique du silence, l’attitude générale juste (le hara, le maintien, la 
respiration et la tension justes). Enfin, la pratique de la méditation constitue l’exercice fondamental 
sur la voie qui comprend trois volets : l’assise dans la posture du Zazen; la formule fondamentale 
de transformation et quelques aspects particuliers de la méditation.  
 
Aux yeux de Scharmer, le parcours en U suppose deux processus : le chemin vers le bas est associé 
à un travail intérieur de conscientisation qui permet de se relier à la source profonde, alors que le 
chemin vers le haut illustre le surgissement de la créativité divine qui mène à l’innovation sociale. 
Notre auteur met en relief trois moyens en particulier – des propositions; des ancrages; des 
principes et des pratiques – pour apprendre du futur émergent. On note également chez Scharmer 
une grande insistance sur quelques conditions requises pour bien avancer sur le chemin et vaincre 
les obstacles. La nécessité d’accorder trois habiletés, l’ouverture de l’esprit, du cœur et de la 
volonté (accès à la dimension intellectuelle, émotionnelle et spirituelle); de s’éveiller à la présence 
du Moi authentique; d’affronter et de maîtriser trois ennemis intérieurs dans la descente du U (voix 
du jugement, du cynisme et de la peur) et trois ennemis dans la montée qui peuvent nuire aux 
opérations (l’action aveugle sans conscience ni sens de l’improvisation, l’analyse paralysante et les 
échanges interminables); d’intégrer trois principaux mouvements, copercevoir, copresensing et 
cocréer (observer et percevoir en permanence, laisser émerger l’intuition, et agir dans l’instant); de 
reconnaître deux forces à l’œuvre, celles du presencing et de l’absencing (dynamique de l’anti-
émergence et de la destruction, et de l’émergence et de la créativité collective) et; de s’enraciner 
dans la conscience, dans la relation et dans l’authenticité. Par ailleurs, on a vu que le parcours en 
U de Scharmer repose essentiellement sur cinq mouvements dont chacun est fondé sur un ensemble 
de principes et de pratiques.  
 
À première vue, les moyens semblent varier d’un auteur à l’autre à cause du vocabulaire utilisé et 
de l’emphase mise sur certains exercices pratiques. Néanmoins, on constate qu’ils comprennent 
essentiellement trois volets : 1) la pratique du silence; 2) la pratique des vertus et; 3) la pratique 
dans la vie quotidienne. Chacun des volets implique divers moyens. Tous ces volets vont de pair. 
Ainsi, quand on parle de pratique du silence, on doit toujours l’envisager en lien avec la pratique 
des vertus et la pratique dans la vie quotidienne. On note d’abord chez nos trois auteurs que le 
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cheminement comporte une discipline régulière, une pratique spirituelle dans le silence comme la 
contemplation ou la méditation. Cultiver le silence intérieur par la pratique de la contemplation ou 
de la méditation facilite le processus d’intériorisation qui permet d’accéder à la dimension plus 
profonde de la conscience, l’intelligence spirituelle, et de se relier à la source de la Vie. Laird, qui 
a étudié la pratique contemplative à partir des écrits des sages et des saints de la tradition chrétienne, 
affirme ceci : « We are built for contemplation. […] Communion with God in the silence of the 
heart is a God-given capacity. »1645 Néanmoins, il souligne qu’elle ne peut être réduite à une 
technique spirituelle; elle est une habileté qui requiert le silence pour favoriser le processus de 
croissance spirituelle, un phénomène hors de notre contrôle.1646 La pratique du silence comporte 
des aspirations mais aussi des luttes concrètes auxquelles plusieurs d’entre nous se heurtent – le 
chaos et le bruit intérieurs, – l’agitation constante des pensées et des émotions qui se conditionnent 
mutuellement. C’est précisément cet esprit chaotique et bruyant qui nous garde ignorant de la 
réalité plus profonde qui nous habite – Dieu, l’Être ou la Source – le fondement de notre être. Pour 
Laird, la pratique contemplative cultive le silence intérieur, nous apprend à lâcher prise et à faire 
l’expérience de nos luttes avec une plus grande clarté et un meilleur équilibre1647. C’est en vivant 
nos propres fractures et percées que l’on est initié à cette pratique. 
 
Selon ce moine, il y a trois principales portes d’entrée (doorways) à franchir avant d’accéder à la 
pure contemplation. C’est aussi ce que l’on observe chez nos trois auteurs. Il s’agit ici de 
développer des capacités de réceptivité, c’est-à-dire cette disposition d’esprit, du cœur et de la 
volonté qui rendent les femmes et les hommes capables de s’ouvrir pour recevoir la grâce divine. 
La première porte est marquée par des intérêts pratiques allant de l’agitation à l’ennui et au souci 
de soi1648. Ce sont les trois premières Demeures de Thérèse, la première étape de Dürckheim 
                                                 
1645 Martin Laird. Into the Silent Land […], p. 2. 
1646 Il écrit : « The practice of silence, what I shall call “contemplative practice” or simply “practice” cannot be reduced 
to a spiritual technique. Techniques are all the rage today. They suggest a certain control that aims to determine a 
certain outcome. They clearly have their place. But this is not what contemplative practice does. The difference may 
be slight but it is an important one. A spiritual practice simply disposes us to allow something to take place. For 
example, a gardener does not actually grow plants. A gardener practices certain gardening skills that facilitate growth 
that is beyond the gardener’s direct control. In similar way, a sailor practices sailing skills that harness the gift of wind 
that brings the sailor home, but there is nothing the sailor can do to make the wind blow. And so it is with contemplative 
practice, not a technique, but a skill. The skill required is interior silence. There are two contemplative practices of 
fundamental importance in the Christian tradition; the practice of stillness (also called meditation, still prayer, 
contemplative prayer, etc.) and the practice of watchfulness or awareness. » Ibid., p. 3-4. 
1647 Ibid., p. 5. 
1648 Ibid., p. 55. 
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(maintenir la vigilance critique), et les deux premières étapes de Scharmer (cesser de reproduire 
les schémas du passé; voir avec des yeux neufs). D’ailleurs, pour Scharmer, cette première porte 
est associée à l’ouverture de l’esprit. Pour faire face au dialogue intérieur et aux distractions, Laird 
indique que l’immobilité du corps, la respiration et l’utilisation d’une parole sont une aide précieuse 
afin de garder l’attention à l’intérieur de soi.1649 Dès qu’on se surprend à penser à autre chose, que 
l’attention est capturée par une pensée, on revient à la pratique. Cela permet de déconnecter l’esprit 
pensant de ses fonctionnements habituels, comme le montre Laird avec un exemple de pensées 
affligeantes telles que la colère et le ressentiment :  
Before the First Doorway, the prayer word functioned much as a shield or place of 
refuge. We could see that a thought had stolen our attention and then we returned to 
the prayer word. As we approach the Second Doorway, the prayer word is steadying 
our gaze on something more subtle: the obsessive mental patterns that are shaping and 
driving the thoughts and feelings that steal the attention. Say, for example, we are 
struggling with thoughts of anger or resentment. As we approached the First Doorway 
we gained the ability to see when the attention had been stolen by angry thoughts. As 
we approach the Second Doorway the stillness of the prayer word allows not only the 
resentful thought to be spotted, but also the mental-emotional pattern that undergirds 
the thought. We can see ourselves whipping up a commentary on past hurts that 
angered or frightened us. The commentary happens when the mind uses one of its 
millions of hands to grab onto something (real or imagined). This grabbing, and it is 
lightening quick, produces the story we tell ourselves about our anger, this is what 
resentment is. It is crucial to be able to spot these stories, for there will be no liberation 
until we learn to drop the elaborate commentaries on our anger, and we cannot drop 
them until we can see ourselves doing it. As the practice of the prayer word leads us 
to deeper interior silence, we can calmly see this spinning of stories in our head in a 
way we never could before.1650 
Theophan says the prayer word “will draw you together.”1651 One of the effects of the 
integration of our emotions into the prayer word is that we can now see the deeper 
patterns of mental obsession and grasping that shape and drive afflictive thoughts and 
feelings. This liberating and integrating dynamic characterizes the approach to the 
Second Doorway. It can be rather painful as repressed material comes into awareness, 
what Thomas Keating has called “the unloading of the unconscious.”1652 But this is the 
essence of liberating integration: allowing into awareness what was previously kept 
out of awareness. Until we can see this, we will not see that there is something utterly 
                                                 
1649 Ibid., p. 32. Fixer l’attention sur une parole répétée silencieusement et sans interruption, comme la prière du cœur 
qu’on appelle aussi la prière de Jésus, permet de garder l’attention loin des pensées. À cette étape, la pensée discursive 
domine la conscience. Comme le souligne Clément, « l’usage d’une brève formule pour pacifier et concentrer 
l’intellect est universel ». Olivier CLÉMENT. « Introduction à la spiritualité philocalique », p. 24. 
1650 Martin Laird. Into the Silent Land […], p. 62-63. 
1651 Igumen CHARITON (dir.).The Art of Prayer: An Orthodox Anthology, London, Faber and Faber, 1966, p. 100, 
cité Martin LAIRD. Into the Silent Land […], p. 63 
1652 Thomas KEATING. Open Mind, Open Heart: The Contemplative Dimension of the Gospel, New York, Crossroad, 
2001, p. 93-107, cité par Martin LAIRD. Into the Silent Land […], p. 63. 
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vast and sacred within us, this silent land that runs deeper than these obsessive mental 
patterns.1653 
 
Ainsi, la pratique du silence transforme de façon thérapeutique notre relation avec les pensées et 
les émotions affligeantes. Le franchissement de la deuxième porte relève de la grâce surnaturelle. 
C’est l’entrée dans les 4es Demeures de Thérèse (faire l’expérience en soi de la douceur de l’Amour 
de Dieu) associée au recueillement surnaturel. Cela correspond aussi à l’étape 2 de Dürckheim 
(lâcher prise) et à l’étape 3 de Scharmer (ressentir à partir du champ) associée à l’ouverture du 
cœur. Laird indique qu’on peut se préparer en cultivant certaines habiletés comme lâcher prise, 
laisser être et vivre la profondeur du moment présent. À cette étape, on peut distinguer les deux 
formes d’intelligence, celle qui raisonne et celle qui contemple. « As we cross the threshold of the 
Second Doorway, however, the way the prayer word is used begins to change. The deeper we delve 
into the prayer word, the less we use it as a shield form afflictive thoughts. Rather we meet the 
thoughts with stillness instead of commentary. We let the thoughts simply be, but without chasing 
them and whipping up commentaries on them. »1654 D’ailleurs, plusieurs réalisent qu’ils n’ont plus 
besoin de répéter le mot de la prière silencieuse ou seulement à l’occasion. C’est là qu’on devient 
conscient de notre fondement principal dans le silence : « the prayer word reveals this immersion 
in silence in which all thoughts appear and disappear ».1655 Ici on attend que la troisième porte 
s’ouvre, celle des 5es Demeures de Thérèse (la contemplation mystique, l’union de la volonté), celle 
de l’étape 3 de Dürckheim (l’union avec le fond) et celle de l’étape 4 de Scharmer (presencing, se 
connecter à la source) associée à l’ouverture de la volonté. C’est ce que Laird exprime dans les 
termes suivants :: 
Crossing the Third Doorway we encounter the ineffable. […] It is nothing that can be 
grasped by thoughts, feelings, words. Language wilts. The prayer word opens. It 
reveals not another object of awareness, but the groundless ground that is the core of 
all being. This typically registers to the mind as an indescribable vastness, streaming 
from all sides, streaming from no sides, an ocean full and overflowing with a luminous 
nothing. […] I’m trying to point to where no word has ever gone, but out of which the 
Word emerges. And so this Silence washes onto the shores of perception, making it 
stretch to receive in metaphors of light, union, calm, spaciousness. 
The very attention that gazes into this vastness is itself this vastness, luminous depth 
gazing into luminous depth. You are the vastness into which you gaze. […] 
                                                 
1653 Martin LAIRD. Into the Silent Land […], p. 62-63. 
1654 Ibid., p. 63. 
1655 Ibid., o. 65. 
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One of the characteristics of having moved through the Third Doorway shows itself in 
our sense of self. On the one hand a firm, quiet confidence in our identity replaces all 
the posturing and masquerading. At the same time we discover that concepts, language, 
images, feelings do not exhaust or adequately express who we are; they don’t go as 
deep as we go. […] 
This is not the loss of identity, but its flowering, and we inhale the perfume of a 
fundamental Christian truth that baptism proclaims: my “I am” is one with Christ’s “I 
am.”1656 
 
Il s’agit ici d’une désappropriation de soi, d’une réconciliation avec notre être véritable. Pour 
décrire cette percée, Laird indique que plusieurs utilisent souvent le langage de la lumière : « It is 
dark to the discursive mind but light to the virtues and to the awakening contemplative 
faculties. »1657 D’ailleurs, Diadoque de Photicé (Ve siècle) parle de la lumière de l’intelligence, 
« the light of the mind ».1658 Comme le témoignent les écrits des Pères spirituels dans La Philocalie, 
c’est par « une sagesse de vie, faite d’ascèse et de contemplation », que « l’intelligence est purifiée, 
illuminée, et atteint la perfection ».1659  
 
Bref, on peut dire que la pratique du silence est un moyen, un chemin de libération spirituelle, qui 
facilite la dissipation de tout ce qui obscurcit notre vraie nature. À la première porte d’entrée, on 
s’identifie avec ses pensées et ses émotions, on est alors pris dans l’engrenage de nos réactions et 
dominé par celles-ci. C’est précisément en faisant face au chaos intérieur que l’on apprend à faire 
face à nos pensées et nos émotions « with stillness instead of commentary ».1660 Après avoir franchi 
la première porte, on devient plus conscient de ce qui se passe à l’intérieur de soi au moment où 
cela se manifeste. « We move from being a victim of what is happening to being a witness to what 
is happening. […] It is deeply liberating and gives us a sense of possibility for real change in our 
lives. » Comme le souligne Laird, « awareness is the eye of silence ».1661 C’est pourquoi le passage 
de la deuxième porte nous aide à approfondir le silence par la formation de l’attention, la conscience 
attentive. Cela permet par exemple, de voir la différence entre la présence d’une pensée ordinaire 
et celle d’une passion « that seized the thought and whipped it up into a frothy, obsessive 
                                                 
1656 Ibid., p. 66-67. 
1657 Laird emprunte cette expression « the light of the mind » à Saint Diadochos. Ibid., p. 67-68. 
1658 Ibid., p. 68. 
1659 Jacques TOURAILLE. « Postface », dans La Philocalie, Les écrits des pères du désert aux pères de l’Église (IVe 
– XIVe siècle), Traduit par J. Touraille, Tome 2, Paris, Desclée de Brouwer/J.-C. Lattès, 1995, p. 837.  
1660 Martin LAIRD. Into the Silent Land […], p. 79. 
1661 Ibid., p. 81. 
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commentary. These obsessive patterns within us generate anxiety, suffering, and the sense of 
restless isolation from God and others. »1662 À cette étape, on apprend par la vigilance intérieure 
(watchfulness), c’est-à-dire l’attention et le discernement, et le lâcher-prise, à se détacher de ces 
pensées affligeantes. Éventuellement, on découvre une stabilité intérieure malgré la présence de 
ces pensées. Enfin, lorsque l’on franchit la troisième porte, Laird écrit : « We are no longer the 
victims of our afflictive thoughts, but their vigilant witness, silent and free, no longer requiring 
pain to be gone if it happens to be present. »1663 Pour l’esprit qui est devenu silencieux, ces luttes 
deviennent un véritable ancrage, « these obstacles are vehicles of the silence of God », note 
l’auteur.1664 C’est là que le moi est transcendé, que l’on embrasse toute la réalité telle qu’elle se 
présente et que l’on est habité par la compassion : 
Contemplation is the way of the great self-centered psychodrama. When interior 
silence is discovered, compassion flows. If we deepen our inner silence, our 
compassion for others deepened. We cannot pass through the doorway of silence 
without becoming part of God’s embrace of all humanity in its suffering and joy. 
Silence is living, dynamic, and liberating. The practice of silence nourishes vigilance, 
self-knowledge, letting go, and the compassionate embrace of all whom we would 
otherwise be quick to condemn. Gradually we realize that whatever it is in us that sees 
the mind games we play is itself free of all such mind games and is utterly silent, pure, 
vast, and free. When we realize we are the awareness and not the drama unfolding in 
our awareness our lives are freer, simpler, more compassionate. Fear remains 
frightening but we are not afraid of fear. Pain still hurts, but we are not hurt by pain.1665  
 
Notons qu’il y a deux concepts centraux dans ce qui vient d’être dit, ceux de l’activité et de la 
passivité. C’est un point commun aux trois auteurs, l’ascèse qui peut apparaître comme une activité 
vise la passivité afin que la source puisse se manifester.  
 
On constate chez nos trois auteurs qu’il importe aussi de cultiver des dispositions intérieures par la 
pratique des vertus (habitus), d’une part, pour vaincre les ennemis, les énergies destructrices qui 
agissent à l’intérieur et à l’extérieur de nous, et conquérir le noyau de notre être, et d’autre part, 
pour affronter les luttes qui sont inhérentes à la condition humaine, afin d’accéder à une authentique 
liberté intérieure et à une conscience illuminée par l’Esprit. L’expérience des Pères du désert nous 
                                                 
1662 Laird se réfère au moine Évagre qui vécut autour de l’an 350 et fut un maître dans le discernement des pensées et 
des passions. Ibid., p. 81.  
1663 Ibid., p. 91. 
1664 Ibid., p. 114. 
1665 Ibid., p. 115-116. 
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est précieuse car ils nous apprennent à comprendre le processus de nos pensées, de nos images et 
en même temps à découvrir les forces intérieures et extérieures qui nous divisent, les énergies 
destructives qui nous parasitent et manipulent. Les Pères décrivent le mécanisme des pensées et 
leur discernement en six étapes que l’on peut regrouper en trois phases, allant de la naissance d’une 
suggestion, au développement d’une tentation, jusqu’à l’enracinement d’une passion1666.On a vu 
chez Thérèse que la tentation est une réalité très subtile par laquelle la personne parvient aussi à la 
connaissance de soi. C’est seulement lorsqu’elle arrive à individualiser la tentation comme telle, 
qu’elle découvre en elle-même une tendance à se laisser guider par l’apparence1667.  
 
La première étape, la suggestion, désigne l’apparition dans la conscience d’une pensée ou d’une 
image obsessive à l’état germinatif. Si la personne n’est pas sur ses gardes, elle entre dans la 
deuxième étape, la liaison ou conversation avec la pensée. C’est là qu’elle prend conscience du 
contenu de la pensée ou de l’image; si celle-ci est intéressante elle commence à prendre de la place 
dans son esprit, une place telle que, parfois, elle finit par s’y complaire. La personne se laisse alors 
entraîner dans la troisième étape, le consentement ou acceptation de la pensée. Dans un premier 
temps, la volonté acquiesce, mais l’intellect hésite encore, la tentation est là, mais la refuser n’est 
pas au-dessus de ses forces si elle n’a pas recours au mot de la prière silencieuse. Tant qu’elle n’a 
pas cédé elle demeure libre face à la tentation, mais si elle s’y complaît, alors elle est emprisonnée 
et elle passe à la quatrième étape, la captivité. Le moine orthodoxe Nil Sorsky (XVe siècle) 
distingue deux degrés à cette étape. Au premier degré, la personne « est soumise aux assauts d’une 
pensée-image non désirée, cette pensée est harcelante, elle détruit la paix de l’âme ».1668 Là, encore, 
si l’esprit se tourne vers Dieu sans se décourager, Celui-ci la délivrera de sa tourmente. Au second 
degré, la personne est responsable de l’installation de la pensée dans l’âme, elle remplit son champ 
de conscience, l’habite jusqu’à la posséder. C’est là qu’elle est prisonnière de la pensée qui devient 
une force destructrice dans son âme, à moins de faire appel à la prière silencieuse, sinon elle glisse 
dans la cinquième étape, l’accomplissement. Ici la pensée-image est devenue tentation, elle s’est 
gravée dans son âme. Si la personne n’a aucun repère ni moyen spirituel, alors elle tombe dans la 
dernière étape, l’asservissement de la passion. La passion apparaît alors, au sens étymologique du 
                                                 
1666 Alphonse et Rachel GOETTMANN. Ces passions qui nous tuent. Diagnostic et remèdes, Paris, Presses de la 
Renaissance, 1998, p. 56-60. 
1667 Maria Isabel ALVIRA. Vision de l’homme […], p. 146. 
1668 Alphonse et Rachel GOETTMANN. Ces passions […]. p. 58. 
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mot, comme une « passivité » que la personne subit.1669 Ainsi, dans la phase de développement de 
la passion, « la “complicité” montre l’intelligence qui joue puis s’englue et commence à justifier 
la passion naissante. Dans la phase d’“adhésion”, c’est au tour de la volonté de consentir. »1670 
Lorsqu’elle s’enracine dans l’âme, la passion devient une habitude marquée par le goût et le dégoût, 
l’enflure et la tristesse. Elle se déploie comme une maladie trompeuse qui conduit à la rupture entre 
l’intelligence et le cœur, où  le cœur se durcit et se décompose, et c’est ainsi que l’homme devient 
insensible.1671 C’est la personne entière qui est divisée parce qu’elle est atteint dans le noyau de 
son être. Elle perd la source de sa liberté et de son identité véritable. C’est alors qu’elle oubli l’axe 
vertical et vit uniquement sur le plan horizontal dans l’oubli, l’ignorance et la négligence. 
 
C’est pourquoi Thérèse, Dürckheim et Scharmer s’accordent à nous exhorter à cultiver l’attention 
et à apprendre le discernement des esprits afin de garder nos cœurs de l’emprise des pensées 
destructrices. Il s’agit ici de découvrir ce qui fait obstacle à l’épanouissement de notre être, et 
prendre les moyens pour y remédier. D’ailleurs, nos trois auteurs font des mises en garde sur les 
ennemis qui habitent notre intériorité. On a vu que la pratique du silence nous apprend à lâcher 
prise et à faire l’expérience de nos luttes avec une plus grande clarté et un meilleur équilibre. Pour 
Laird, la contemplation nous apprend comment être dans la blessure. Nos luttes et nos blessures 
deviennent « a vehicle of some deeper strength ».1672 De fait, nous rencontrons nos blessures dans 
des expériences difficiles, des luttes comme les épreuves, les tentations, les chutes et les échecs. 
Thérèse a montré qu’il y aura toujours des luttes et des transgressions même lorsque l’on a fait 
l’expérience de plusieurs percées. D’ailleurs, en citant Maître Eckhart, Laird affirme que les 
tentations comme les épreuves et les luttes sont très utiles pour la perfection des vertus :  
Eckhart says something startlingly sensible about temptation. “The impulse to sin 
always brings great benefit for someone who is righteous.” 1673 By “righteous” Eckhart 
does not mean a moral know-it-all, but a flowering of personal integrity that is 
                                                 
1669 Olivier CLÉMENT. « Préface », dans Alphonse et Rachel GOETTMANN, Ces passions […], p. 9. 
1670 Olivier CLÉMENT. « Introduction à la spiritualité philocalique », dans La Philocalie […], Tome 1, p. 14. 
1671 L’auteur décrit le processus : « Soif jamais étanchée, elle jette l’homme dans les cycles de paroxysme et de la 
dépression, du plaisir et de la douleur, de la tension et de l’ennui. Elle pervertit l’intelligence et les sens qui ne veulent 
connaître que ce qui lui correspond. C’est une drogue et l’intelligence devant elle oscille entre révolte (de moins en 
moins) et justification irrationnelle et acharnée (de plus en plus). L’intelligence alors se disperse, les relations entre les 
hommes se désintègrent. L’esprit se dissocie du “cœur”, et le cœur profond s’enveloppe de ténèbres et de boue, une 
boue qui durcit de sorte que le cœur devient de pierre. L’oubli, un oubli métaphysique règne, comme l’a souligné Marc 
l’Ascète : l’homme devient insensible, il ne sait plus aimer ni admirer, […]. » Ibid., p. 13. 
1672 Martin LAIRD. Into the Silent Land […], p. 121. 
1673 Meister ECKHART. Talks of Instruction, 9, dans Meister Eckhart: Selected Writings, Traduit et édité par O. 
Davies, Harmondsworth UK: Penguin Books, 1994, p. 14. 
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characterized by ever-deepening immersion in God and in self-forgetful service to 
others. Hence, Eckhart is clearly addressing people who have a serious and mature 
commitment to the spiritual path. 
There is nothing especially subtle in what Eckhart is saying. To make his point a bit 
more obvious he contrasts two types of righteous people. One “is the type of person 
who experiences little or no temptation while the other is the type who is much troubled 
by temptation.”1674 Those who struggle with temptations are clearly the more 
impressive. For even though they struggle to resist sin, at the same time they remain 
fixed on God. […] the perfection of virtue is born in struggle, as St. Paul says, ‘virtue 
is perfected in struggle’” (2 Cor 12:9).1675 Trial, temptation, and struggle are the 
making of the contemplative. Take away these and you take away tremendous 
opportunity for growth, depth, and wisdom.1676  
 
Aussi, le théologien orthodoxe Olivier Clément considère que la croissance de la vie divine instaure 
peu à peu la personne dans sa vraie nature qui est inséparable de la grâce. Les vertus qu’elle acquiert 
sont des « forces divino-humaines », c’est-à-dire « en Christ, les forces de l’humain sont vivifiées 
par les énergies divines ». C’est alors que la personne devient plus vivante et authentique. Dans le 
cas des passions par exemple, les vertus apparaissent dans « une relation antinomique » avec les 
passions : « elles libèrent et transfigurent l’énergie que les “passions” déviaient, confisquaient, 
“bloquaient” ».1677 Ici c’est le Christ intérieur qui transforme « en “vertus” l’énergie usurpée par 
les passions ».1678 Ainsi, pour les Pères spirituels, les vertus culminent à l’impassibilité (apathéia) 
qui « désigne une très profonde paix (hésychia) qui ne se complaît nullement en elle-même mais, 
pénétrée par le silence de Dieu, s’ouvre à l’infini sur les êtres et les choses. L’âme n’ignore pas les 
“passions”, elle les voit lucidement naître et dépérir mais ne se laisse pas troubler par elles. 
L’apathéia synthétise toutes les “vertus”. » Comme l’indique Clément, l’impassibilité « n’est pas 
insensibilité mais liberté intérieure, capacité de connaître et d’aimer ».1679 Elle rassemble la 
personne et l’ouvre à l’amour divin, un amour désintéressé et créateur. C’est un amour qui 
n’asservit pas – ni la personne ni l’autre – mais libère. L’impassibilité engendre donc l’amour et 
développe la sensibilité : elle « affine les sentiments, permet de sentir les êtres et les choses comme 
de l’intérieur, rend les intuitions, les pensées, les actes infiniment plus délicats et plus attentifs ».1680  
                                                 
1674 Ibid., p. 1o4. 
1675 Ibid., p. 14. 
1676 Martin LAIRD. Into the Silent Land […], p. 122-123. 
1677 Olivier CLÉMENT. « Introduction à la spiritualité philocalique », p. 17. 
1678 Ibid., p. 15. 
1679 Ibid., p. 14. 
1680 Ibid., p. 19. 
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Ici aussi on voit que Thérèse va plus loin que Dürckheim et Scharmer avec ses vertus – amour 
(vertu principale et finalité), humilité, détachement, magnanimité qui comprend le courage, la 
patience, la persévérance. Cela est congruent avec sa démarche puisqu’elle ne balise pas un chemin; 
elle doit s’assurer que les personnes disposent des forces et des aptitudes pour entreprendre le 
périple. Néanmoins, ces vertus sont observables, non seulement dans la démarche de Thérèse, mais 
aussi dans celle de Dürckheim et de Scharmer même si le langage diffère. Si pour Thérèse le travail 
de libération passe d’abord par l’humilité, la vérité sur soi-même, Dürckheim insiste sur 
l’importance de se détacher de son moi profane et de découvrir sa véritable identité, son Être 
authentique, alors que Scharmer parle aussi de l’importance de se détacher de son moi habituel afin 
de découvrir son Moi authentique. Ainsi, la recherche de la vérité est au cœur même des démarches 
de nos trois auteurs. Il est capital pour eux de discerner le vrai du faux, le bien du mal, le juste de 
l’injuste. On peut voir ici que le détachement est aussi une vertu importante chez Dürckheim et 
Scharmer. Les auteurs ne cessent de répéter qu’il importe de renoncer à ce qui est superficiel pour 
laisser place à l’essentiel. Dürckheim et Scharmer parlent de lâcher-prise, d’abandonner avec 
confiance tout ce qui fait obstacle à notre épanouissement. Pour Dürckheim, il y a les exercices que 
l’on fait, à un moment donnée de la journée comme la méditation, la respiration et la tenue justes, 
où l’on s’entraîne au lâcher prise, à l’union avec le fond, à la rénovation, et ce à l’écart des 
obligations quotidiennes. Scharmer indique que le lâcher prise de l’ancien moi implique de cultiver 
trois qualités, trois vertus – la vérité, l’amour et le courage – pour vivre l’ouverture de l’esprit, du 
cœur et de la volonté. Là aussi on peut noter que nos trois auteurs se rejoignent sur la vertu de la 
magnanimité. Comme nous venons de le voir, le cheminement intérieur est parsemé d’embûches; 
c’est une dure conquête qui réclame des luttes er requiert le courage, la patience et la persévérance. 
C’est une invitation au dépassement de soi, à la transcendance pour réaliser l’union avec le centre 
de son être. On a vu que pour Thérèse, la vertu suprême est l’amour. Pour Scharmer, c’est aussi 
l’amour lorsque l’on se réfère à ses fondements philosophiques et à sa démarche. Or, pour 
Dürckheim, si l’amour est une vertu principale qui est présente dans la dernière phase – 
rayonnement de l’amour et l’amour du prochain, – il semble que c’est plutôt la justice qui est la 
vertu suprême. Il revient sans cesse dans ses écrits sur le terme du « juste » comme un centre juste 
ancré dans l’Être essentiel, un travail juste sur soi-même, être juste en étant conforme à son Être, 
témoigner de l’Être en le manifestant dans la vie quotidienne par l’action juste. Notons aussi que 
Thérèse parle souvent de l’âme du juste dans ses écrits, c’est la personne qui vit en état de grâce, 
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en amitié avec Dieu. Cela veut dire que la personne est ajustée à la volonté divine. Quant à 
Scharmer, ce terme est moins présent dans ses écrits. On constate toutefois que si la connaissance 
de soi et de la vérité est primordiale pour accéder à une véritable liberté intérieure, cette liberté doit 
permettre à chacun de s’orienter dans le bon sens et d’agir de manière juste et bonne. 
 
Enfin, on peut voir chez Thérèse, Dürckheim et Scharmer que la pratique dans le quotidien est un 
autre aspect qui est au cœur de leur démarche. Pour Thérèse, l’action, la tentation, les épreuves, les 
chutes, l’amour du prochain sont des moyens qui permettent à la personne d’intégrer la 
contemplation dans le quotidien. D’ailleurs, dans Les Fondations, on constate qu’elle entreprend 
sa mission de fondatrice itinérante en intégrant la contemplation dans l’action face aux diverses 
luttes. Quant à Dürckheim, il indique que cette pratique est essentielle à sa démarche. Toute action 
dans la journée n’a pas seulement un sens extérieur mais elle contient aussi un sens intérieur. C’est 
là que se trouve la possibilité d’un gain pour notre évolution. Scharmer se distingue ici car on voit 
bien qu’il travaille beaucoup à ce niveau en sortant les gens de leurs milieux habituels pour leur 
faire découvrir des lieux stimulants et novateurs afin de les éveiller à leur véritable identité en lien 
avec la Source de la créativité. D’ailleurs, Laird nous invite à intégrer la contemplation dans les 
activités quotidiennes, qui est un excellent moyen pour aiguiser la raison et engendrer la créativité 
tout en minimisant le temps alloué à poursuivre ses pensées :  
But as important as time set aside specifically for prayer, is learning to sit when you 
are not sitting. By this I mean, whenever the reasoning mind is not required for a 
specific task, take this as an opportunity to practice. Commuting to and from work, 
shopping for groceries, showering, shaving, cooking, ironing, gardening. All of these 
tasks, and others, are perfectly workable with contemplative practice and the principles 
of common sense. Far from lulling the reasoning mind into some dull blankness, 
contemplative practice sharpens reason and engenders all manner of creativity.1681  
 
Ainsi, on peut constater que chaque auteur développe chacun des trois aspects avec des moyens 
divers selon sa couleur, son vécu, sa discipline, etc. C’est là que le processus créateur est à l’œuvre. 
 
                                                 





Au terme de cette longue route, nous revenons d’abord sur le fait que les similarités sont telles que 
l’on peut conclure en un processus qui a une certaine irréductibilité dans l’histoire humaine, du 
moins depuis la Renaissance. Ensuite, nous faisons un retour sur le sujet central de la thèse et nous 
présentons une synthèse des résultats de la recherche, mettant en lumière les éléments 
fondamentaux du processus de croissance spirituelle qui donnent accès à un niveau de conscience 
postconventionnelle et transpersonnelle chez les acteurs de changement en innovation sociale. 
Enfin, nous soulignons les particularités et les forces de chacun des auteurs. Tout d’abord, dans un 
contexte de crises et d’innovations sociales, et un monde d’interdépendance croissante, nous avons 
voulu savoir de quelle manière le processus de croissance spirituelle contribuait au développement 
d’une conscience postconventionnelle et transpersonnelle chez les acteurs de changement, c’est-à-
dire une conscience qui transcende l’intérêt particulier des individus, des organisations et des 
sociétés. Notre méthodologie comportait trois stratégies d’analyse des données – l’analyse par 
questionnement analytique; l’analyse à l’aide des catégories conceptualisantes et l’analyse par 
théorisation émergeant de la catégorisation – mettant en lumière deux niveaux de compréhension, 
celui des analyses disciplinaires et celui de la synthèse de l’analyse interdisciplinaire. La première, 
constituée de trois opérations (la formulation des questions initiales, la constitution d’un canevas 
d’investigation et la compilation d’éléments de réponse), a permis d’appliquer des questions aux 
textes qui ont servi à observer les premières catégories émergentes chez chacun de nos auteurs. La 
seconde, comprenant deux étapes (la codification du corpus et la génération de catégories) s’est 
attardée à la construction des catégories chez chacun de nos auteurs pour les faire intervenir comme 
outil d’analyse et de comparaison. La dernière stratégie d’analyse concerne les opérations avancées 
de l’analyse par théorisation émergeant de l’analyse de catégories (la mise en relation, l’intégration 
et la modélisation). Notre démarche s’est limitée à la mise en place d’une modélisation. Le travail 
d’intégration argumentative a permis de développer une vision globale et unificatrice, axée sur la 
constitution d’une compréhension d’ensemble. Nous avons illustré à la figure 7.5 (p. 460) un cadre 
conceptuel du phénomène à l’étude – le processus de croissance spirituelle et son rôle dans le 
développement d’une conscience postconventionnelle et transpersonnelle chez les acteurs de 
changement en innovation sociale – reliant les trois axes d’analyse en faisant ressortir sept 




































Figure 7.5 Cadre conceptuel sur le processus de croissance spirituelle et son rôle dans le développement d’une conscience postconventionnelle 
et transpersonnelle chez les acteurs de changement en innovation sociale
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dans des disciplines et des périodes historiques différentes – Thérèse en théologie spirituelle à 
l’époque de la Renaissance, Dürckheim en psychologie transpersonnelle pendant le XXe siècle et 
Scharmer en leadership dans la modernité avancée – convergent, ce qui démontre notre hypothèse 
de départ. Les trois auteurs se comparent et sont complémentaires, et ils fournissent un éclairage 
nouveau pour mieux comprendre le phénomène étudié qui est récurrent et se reproduit dans 
l’histoire humaine. Rappelons que les recherches de Scharmer reposent sur 150 entrevues avec des 
innovateurs, des acteurs de changement, provenant de divers milieux organisationnels. Le fait que 
trois auteurs de trois époques différentes développent et expérimentent un même diagnostic 
confirme qu’on est en présence d’une dynamique humaine fondamentale qui traverse les époques 
et les cultures, du moins depuis la Renaissance. 
 
Ainsi, nous avons montré que le développement de la conscience des acteurs de changement en 
innovation sociale se situe à l’intérieur d’un processus de croissance spirituelle qui s’organise 
autour de trois grands axes que sont le diagnostic de la condition humaine, l’anthropologie de la 
personne en quête d’intégration et la démarche spirituelle vers le centre de son être. En outre, ces 
trois axes constitutifs du processus de croissance spirituelle reposent sur sept arguments principaux 
qui ont émergé au terme d’un long processus exploratoire et créatif : 1) le contexte culturel; 
2) ’action humaine; 3) la désappropriation de soi; 4) l’unité harmonieuse; 5) le chemin en trois 
phases; 6) le but et les mouvements; 7) la méthode et les moyens. Chacun de ces éléments 
fondamentaux contribuent au développement d’une conscience postconventionnelle et 
transpersonnelle chez les acteurs de changement en innovation sociale. Nous présentons donc, dans 
un second temps, une synthèse des résultats de notre recherche. 
 
Le premier axe, le diagnostic de la condition humaine, est constitué de deux éléments 
fondamentaux et de ses composantes : 1) le contexte culturel : rupture instauratrice; 
conscientisation; évolution spirituelle; 2) l’action humaine : combat et quête de sens; 
intériorisation; vocation. Premièrement, nos auteurs qui sont eux-mêmes des acteurs de 
changement s’inscrivent dans des contextes historiques et culturels très différents, – dans la société 
européenne du XVIe siècle, dans le monde occidental du XXe siècle et aujourd’hui, en ce début du 
troisième millénaire, dans notre civilisation devenue planétaire. Ce sont des contextes marqués par 
un temps de crises et le développement d’un esprit critique face aux idéologies qui dominent leur 
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époque, – d’abord religieuse, ensuite scientifique et technique et, enfin économique, – favorisant 
la création de nouvelles sociétés pour répondre aux aspirations des acteurs de changement en 
devenir. Chaque tournant est un événement qui constitue une expérience de rupture instauratrice 
dans l’histoire humaine qui déroute par son ampleur et son caractère contradictoire, des fins 
douloureuses avec des commencements pleins d’espoir. Ce sont des tournants majeurs qui opèrent 
un basculement dans l’histoire de l’évolution de la conscience, par une ascension de plus dans le 
développement d’une conscience intériorisée. Pour les acteurs de changement, cette rupture 
instauratrice modifie leur conception de l’être humain et ses rapports au monde en affermissant la 
notion de sujet. Elle ouvre aussi la voie à une perspective nouvelle. Car, l’événement met en œuvre 
un principe de liaison entre tradition et innovation, entre forces reproductrices et forces créatrices. 
Il effectue une transformation du champ des possibilités. Voilà pourquoi la notion d’événement 
renvoie à celle d’émergence. Chacun des tournants est marqué par l’apparition de déterminations 
nouvelles, l’émergence d’un mouvement de conscientisation et d’un mouvement spirituel qui 
induisent de profondes métamorphoses dans le monde extérieur et dans le monde intérieur. Le 
mouvement de conscientisation est initié par les acteurs de changement qui mettent en lumière les 
limites de la rationalité et de l’organisation de la société (modèle de développement) selon 
l’idéologie dominante parce qu’elle dénie l’autonomie de la personne humaine au XVIe siècle, 
néglige son intégrité et menace sa vie relationnelle aux XXe et XXIe siècles. Le mouvement 
spirituel conduit les acteurs à un retour aux sources – la tradition mystique au XVIe siècle, les 
sagesses universelles provenant des traditions spirituelles orientales, occidentales et autochtones 
aux XXe et XXIe siècles, – et à développer une spiritualité qui recherche une expérience intérieure 
du divin. Cela les conduit aussi à réaffirmer la dimension essentialiste de l’anthropologie. 
 
Deuxièmement, l’action humaine est au cœur de la vie des acteurs de changement en devenir; ils 
découvrent et reconnaissent leur pouvoir effectif de modifier les modes de vie de la société en 
participant activement à la mise en place de nouvelles formes de vie plus spirituelles et humaines. 
Le contexte culturel est pour eux un lieu de combat et de quête de sens : leur combat contre la 
souffrance spirituelle et relationnelle générée par l’idéologie dominante mais aussi leur recherche 
d’un sens à la vie humaine en se tournant vers l’intériorité, leur vie spirituelle. De fait, les valeurs 
qui sont véhiculées par la logique dominante provoquent une dislocation de sens et entraînent un 
déracinement qui se manifeste par la dispersion et le vide intérieur. C’est alors que les personnes 
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éprouvent un malaise essentiel, le manque d’enracinement dans le centre de leur être et de finalités 
ayant un sens, mettant en lumière les limites de la conscience rationnelle. C’est pourquoi elles sont 
interpellées par ce combat spirituel; les personnes cherchent d’abord à se transformer elles-mêmes, 
à s’émanciper à l’égard de la société et de l’idéologie dominante pour ensuite aider leurs 
contemporains. D’une part, en prônant la nécessité de s’engager dans une démarche 
d’intériorisation pour trouver la source spirituelle, quel que soit son nom, – Dieu, l’Être ou la 
Source – qui constitue l’angle mort de leur époque. Et d’autre part, en participant à la naissance de 
leur vocation, en éprouvant leur propre créativité et en contribuant à l’émergence du monde comme 
milieu de créativité. La démarche d‘intériorisation constitue une avancée décisive vers une prise 
de conscience que la vraie spiritualité consiste à se transformer soi-même et à s’émanciper vis-à-
vis de l’autorité extérieure, favorisant ainsi l’enracinement et la création de sens dans des contextes 
culturels en mutation profonde. C’est donc en s’interrogeant sur le sens de leur existence que les 
personnes ont découvert qu’elles avaient une destinée à accomplir, si profondément ancrée dans la 
culture de leur époque. Elles ont cheminé intérieurement vers la source et ont découvert qu’elles 
portaient en elles une vocation profonde. Et, par le caractère novateur de leur pensée en regard de 
l’idéologie dominante de leur époque, elles sont devenues des acteurs de changement en innovation 
sociale, à des moments critiques de l’histoire. 
 
Le deuxième axe, l’anthropologie de la personne en quête d’intégration, est composé de deux 
éléments fondamentaux et de ses composantes : 3) la désappropriation de soi : Sagesse pratique; 
transformation vivifiante; maître intérieur; 4) une unité harmonieuse : âme et corps; attitude 
corporelle juste; facultés de l’âme. Troisièmement, pour être pleinement soi et vivant, nos auteurs 
devenus des acteurs de changement cherchent à transmettre un humanisme spirituel, une 
anthropologie qui repose sur une conception de l’être humain et de sa destinée qui cherche à 
intégrer les deux axes, l’existentiel et l’essentiel. C’est par le développement de la conscience de 
soi, une conscience intériorisée,  – la conscience surnaturelle, sensitive ou écocentrique – que la 
personne découvre en elle-même sa véritable identité, ce qui la transcende et ce qui la fonde dans 
l’existence – Dieu, l’Être divin ou la Source. Or, l’accès à cette source nécessite la 
désappropriation de soi qui permet au sujet, un être qui est excédé, de dépasser son soi et de 
s’ouvrir à l’altérité, l’expérience spirituelle. Elle est indispensable pour croître et parvenir à quelque 
chose de grand dans la vie. La désappropriation de soi permet à la personne de faire l’expérience 
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de la rencontre du divin qui dévoile l’action divine de trois manières en particulier. D’abord, le 
divin transmet une Sagesse pratique par la lumière de la grâce, une connaissance acquise par 
expérience, qui permet de transcender les limites de la connaissance rationnelle, et qui devient la 
lumière la plus éclairante pour son esprit. Ensuite, Il opère en la personne une transformation 
vivifiante par la grâce et l’accroissement des vertus, et notamment dans des situations-limites, le 
divin fait irruption pour la libérer instantanément de toute souffrance existentielle. Enfin, Il donne 
accès à la présence d’un maître intérieur, – le Christ ou la Source – qui agit dans la conscience 
profonde pour devenir le centre et le guide de la personne.  
 
Quatrièmement, l’anthropologie de nos auteurs révèle une vision unitaire et équilibrée de la 
personne dans sa globalité qui est incarnée dans l’existence terrestre. L’insistance qu’ils mettent 
sur la nécessité d’apprendre à connaître et prendre soin de son âme et de son corps, ne peut se 
comprendre que par rapport à cette vision de maintenir et réaliser une unité harmonieuse. Si à leurs 
yeux, l’union de l’âme et du corps met en évidence un rapport de convenance, les modalités de 
cette union divergent chez nos auteurs. La perspective thérésienne met l’accent sur l’unité des 
facultés supérieures de l’âme – la mémoire, l’intelligence (l’entendement et la contemplation) et 
la volonté (le désir, l’amour-agapè et la détermination). –  celle de Dürckheim se concentre sur 
l’attitude corporelle juste – une tenue, une respiration et une tension justes qui dépendent de 
l’enracinement dans le hara – qui repose davantage sur une anthropologie orientale. De fait, ces 
deux anthropologies se complètent et permettent de mieux comprendre que l’expérience spirituelle 
s’inscrit en profondeur dans l’âme et le corps. De même pour Scharmer, s’il n’élabore pas sur ce 
sujet, il cherche à transmettre une vision globalisante de la personne. 
 
Enfin, le troisième axe, la démarche spirituelle vers le centre de son être regroupe trois éléments 
fondamentaux et ses composantes : 5) le chemin en trois phases : processus d’intégration de sa vie 
relationnelle; 6) le but et les mouvements : mouvements circulaire, en spirale ou en U vers l’union 
avec le centre de son être; 7) la méthode et les moyens : pratique du silence, des vertus et dans le 
quotidien. Cinquièmement, nos trois auteurs ont élaboré une démarche spirituelle pour aider leurs 
contemporains à s’enraciner dans le centre de leur être, la source de la vie et de leur véritable 
humanité. Pour les acteurs de changement, c’est un chemin en trois phases, une démarche de 
recentrement, qui favorise l’éveil et la transformation de la conscience humaine afin d’accéder à la 
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conscience divine. La première, plus ascétique er rationnelle, consiste à tourner son regard vers 
soi-même, apprendre à se connaître et se libérer de ce qui entrave pour se connecter à son être 
authentique. La seconde relève de la grâce divine, de l’expérience de l’altérité, qui consiste à se 
décentrer de soi pour se relier à la transcendance immanente (la nature), aux autres et au monde. 
La troisième phrase consiste à témoigner la manifestation de la transcendance dans le quotidien par 
la contemplation dans l’action. La connaissance de soi, de l’autre (du monde) et de la transcendance 
(de la nature) est donc cachée dans son intériorité et elle s’acquiert progressivement en faisant un 
travail sur soi, en accueillant le don de la grâce, et en écoutant la voix intérieure de sa conscience 
éclairée par l’Esprit divin. Ainsi, le cheminement spirituel est un processus d’intégration de sa vie 
relationnelle, des axes horizontal  – rapport à soi, aux autres et au monde – et vertical – rapport à 
la nature et à la transcendance – qui se réalise au bout d’une difficile conquête de son intériorité. 
Le processus spirituel implique l’intégration de toute la réalité, cherchant à unifier les oppositions 
(le bien et le mal, le conscient et l’inconscient, etc.) et à assumer toute la complexité de l’amour et 
de la souffrance à partir d’un centre vivant.  
 
Sixièmement, si nos auteurs s’accordent pour affirmer que le but de la démarche spirituelle est de 
découvrir le divin qui se trouve caché au centre de l’être, le mouvement d’intériorisation dont 
parlent chacun d’eux est différent et semble être lié à trois visions du processus intérieur : il se 
développe en forme circulaire par ondes concentriques chez Thérèse, en forme de spirale chez 
Dürckheim et sous une forme en U chez Scharmer. Chacun à sa manière nous conduit vers un état 
de conscience altérée. De manière ultime, ce qui compte pour eux, c’est de cheminer vers le centre 
de son être pour réaliser une profonde union avec soi-même, avec les autres (le monde) et avec le 
divin (la nature). Le modèle de Thérèse est le plus complexe car il y a dans sa démarche deux 
postulats. D’un côté, la personne ne s’oriente pas toujours vers une destination connue car elle peut 
circuler librement dans les diverses demeures et la grâce peut faire irruption à tout moment. De 
l’autre, notre mystique ne dirige pas le mouvement de l’être, elle indique plutôt des lieux où il 
pourrait se rendre. Cette union avec Dieu se manifeste concrètement de manières diverses comme 
par le rayonnement d’un amour inconditionnel, un plus grand détachement de la vie matérielle, une 
meilleure connaissance de soi, du monde et de Dieu, et un état d’être empreint de liberté, de force, 
de courage et de paix. Pour Dürckheim, le mouvement se déploie en forme de spirale vers le centre 
de l’Être, puis du centre vers la périphérie, qui est comparable au souffle qui nous habite. Ce 
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mouvement favorise le développement de trois aspects pour devenir une Personne : la maturité qui 
aspire à devenir majeur; la transparence qui est le fruit d’une réalisation de soi-même conforme à 
sa vocation et; la forme qui est une manifestation concrète de ce qu’on est intérieurement. Quant à 
Scharmer, la courbe en U est le modèle le plus simple puisque le chemin est balisé et il consiste à 
faire le passage d’un état 1 à un état 2. En revanche, comparativement aux autres, Scharmer a une 
orientation plus forte dans l’action, la matérialisation de cette transformation de la conscience. 
 
Septièmement, quel que soit le chemin pour parvenir à l’union avec le centre de son être, la méthode 
est essentiellement la même : un travail d’ascèse est requis pour purifier l’âme afin de la disposer 
à recevoir la grâce divine. Pour ce faire, des moyens sont proposés aux acteurs de changement pour 
vaincre les obstacles et bien avancer sur le chemin, favorisant ainsi un enracinement dans le centre 
de leur être. Ces moyens comprennent essentiellement trois volets qui vont de pair : 1) la pratique 
du silence; 2) la pratique des vertus; 3) la pratique dans la vie quotidienne. En premier lieu, les 
acteurs de changement s’engagent quotidiennement dans une pratique du silence (contemplation 
ou  méditation), ce qui facilite le processus d’intériorisation qui permet d’accéder à la dimension 
plus profonde de la conscience, l’intelligence spirituelle. La contemplation cultive le silence 
intérieur, apprend aux acteurs de changement à lâcher prise et à faire l’expérience de leurs luttes 
avec une plus grande clarté et un meilleur équilibre. Il y a trois principales portes d’entrée à franchir 
avant d’accéder à la pure contemplation. Il s’agit ici de développer des capacités de réceptivité, 
c’est-à-dire cette disposition d’esprit, du cœur et de la volonté qui permettent de s’ouvrir pour 
accueillir la grâce divine. Ainsi, la pratique du silence est une voie de libération spirituelle, qui 
facilite la dissipation de tout ce qui obscurcit sa vraie nature. À la première porte d’entrée, la 
personne s’identifie à ses pensées et ses émotions, se trouvant alors prise dans l’engrenage de ses 
réactions et dominée par celles-ci. C’est précisément en faisant face au chaos intérieur qu’elle 
apprend à faire face à ses pensées et ses émotions avec immobilité et sans commentaire. Après 
avoir franchi la première porte, la personne devient plus consciente de ce qui se passe à l’intérieur 
d’elle-même au moment où cela se manifeste. C’est pourquoi le passage de la deuxième porte l’aide 
à approfondir le silence, apprendre par la vigilance intérieure (l’attention et le discernement) et le 
lâcher-prise, à se détacher de ces pensées affligeantes. Éventuellement, elle découvre une stabilité 
intérieure malgré la présence de ces pensées. Enfin, lorsque la personne franchit la troisième porte, 
associée à la désappropriation de soi et une réconciliation avec son être véritable), elle cesse d’être 
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une victime de ses pensées et ses émotions et devient un témoin vigilant qui embrasse toute la 
réalité telle qu’elle se présente. En second lieu, la pratique des vertus (habitus) – l’amour; 
l’humilité (la vérité sur soi-même); le détachement; la magnanimité (le courage, la patience et la 
persévérance); et la justice – est un autre aspect qui est au cœur de la démarche spirituelle des 
acteurs de changement. Elle permet d’une part, de vaincre les ennemis, les énergies destructrices 
qui agissent à l’intérieur d’eux et conquérir le noyau de leur être, et d’autre part, d’affronter les 
luttes qui sont inhérentes à la condition humaine, afin d’accéder à une authentique liberté intérieure 
et à une conscience illuminée par l’Esprit. Le mécanisme des pensées et leur discernement ont mis 
en lumière trois phases, allant de la naissance d’une suggestion, au développement d’une tentation, 
jusqu’à l’enracinement d’une passion. Voilà pourquoi, il importe de cultiver la vigilance intérieure 
afin de garder son cœur de l’emprise des pensées destructrices. Les luttes comme les tentations, les 
épreuves, les échecs et les chutes sont aussi des véhicules pour la perfection des vertus, les forces 
divino-humaines. C’est là que les forces humaines sont vivifiées par les énergies divines. Le maître 
intérieur, qui est au cœur de la vie humaine, intervient et transforme en vertus les énergies 
destructrices. En dernier lieu, la pratique dans le quotidien est un autre aspect mis en œuvre par les 
acteurs de changement – l’action, la tentation, les épreuves, les chutes, l’amour du prochain – et 
qui permet d’intégrer la contemplation dans les activités de la vie quotidienne.  
 
Dans un dernier temps, les particularités et les forces de chacun des auteurs seront mises en 
évidence. Thérèse est celle qui décrit le plus les nombreuses subtilités de ce parcours. C’est une 
femme à l’avant-garde de son temps qui a su faire le pont entre le Moyen-Âge et l’époque moderne 
en proposant un retour sur soi pour laisser émerger le sujet. Thérèse invite ses contemporains à 
cheminer vers l’intérieur, ce qui n’est pas un repli sur soi. Au contraire, le chemin conduit à une 
union intime avec tout. La démarche que Thérèse propose s’enracine dans l’expérience humaine 
universelle qui se rattache au développement complet de la personne, c’est-à-dire son rapport avec 
elle-même, les autres (le monde), la nature et l’Autre. En outre, sa vision unitaire de la personne – 
corps et âme – exige la plus grande unité des trois facultés supérieures de l’âme – mémoire, 
intelligence (entendement et contemplation) et volonté. Par la finesse et la profondeur de ses 
analyses psychologiques, Thérèse va plus loin que Dürckheim et Scharmer, dans la description des 
processus qui se déroulent à l’intérieur de la personne. Or comprendre la structure interne de l’âme, 
ses diverses facultés et le fonctionnement de chacune des puissances, est une force chez Thérèse 
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qui est pertinente pour nos contemporains aujourd’hui, notamment lorsqu’ils s’engagent dans la 
pratique du silence intérieur, la pratique des vertus et la pratique dans le quotidien. Pour Thérèse, 
le manque de connaissance et de lumière génère de la souffrance chez plusieurs de ses 
contemporains qui cheminent spirituellement. Voilà pourquoi elle valorise le rôle de la 
connaissance pour les aider à voir, comprendre et discerner ce qui se passe en eux. Par la pratique 
du silence, ils apprennent à faire face à des luttes concrètes auxquelles plusieurs se heurtent – 
l’agitation constante des pensées et des émotions qui se conditionnent mutuellement – avec une 
plus grande clarté et un meilleur équilibre. À mesure que la personne progresse dans sa pratique, 
sa relation avec les pensées et les émotions affligeantes se transforme. La personne arrive à un 
moment donné à distinguer les deux formes d’intelligence, l’entendement qui raisonne et la 
contemplation qui requiert la passivité. Elle devient alors plus consciente de ce qui se passe à 
l’intérieur d’elle-même au moment où cela se manifeste dans le quotidien. C’est là qu’elle n’est 
plus une victime mais un témoin de ce qui lui arrive. Cela permet par exemple, de distinguer la 
différence entre la présence d’une pensée ordinaire et celle d’une pensée harcelante qui l’entraîne 
dans un monologue intérieur. La personne apprend par la vigilance intérieure, c’est-à-dire 
l’attention, le discernement et le lâcher prise, à se détacher de ces pensées affligeantes. Il s’agit 
donc d’une connaissance exportable, universalisable pour parvenir à des niveaux de conscience 
plus élevés. Notons aussi une autre particularité chez Thérèse, le recours à l’Humanité du Christ 
qui est une force puisque cela permet de faire le pont avec les deux auteurs. Thérèse se distingue 
du Moyen-Âge qui est connu pour son insistance sur la divinité du Christ. Par ailleurs, une autre 
particularité à souligner est son emphase sur la pratique des vertus qui est une force chez elle. 
Thérèse accorde une plus grande importance que Dürckheim et Scharmer aux vertus  – l’amour, le 
détachement, l’humilité (la vérité sur soi-même), et la magnanimité (courage, patience, 
persévérance) – considérées comme des habitus qui perfectionnent les puissances de l’âme et la 
personne toute entière. 
 
La synthèse que fait Dürckheim entre l’Orient et l’Occident est une force qui fait voir différemment 
le courant occidental, on voit davantage son immanence, ce qu’il mettait sous le chapeau de la 
transcendance. Notons aussi que, dans son diagnostic, son anthropologie et sa démarche, notre 
auteur utilise un vocabulaire qui est à la fois riche, neutre et accessible pour parler du phénomène 
spirituel et rejoindre le sujet contemporain. De plus, la description des déformations du moi qui 
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révèlent des lacunes dans le développement d’un moi ancré dans l’Être essentiel, est une force chez 
notre auteur. Ces formes défectueuses manifestent des manques ou des excès – le moi est peu ou 
trop développé – ce qui nuit à la formation d’un moi juste ancré dans son vrai centre. Le concept 
de la Personne humaine est aussi une autre particularité intéressante chez notre auteur pour 
expliquer le but de la démarche et sa nature spirituelle. Ce concept implique trois notions clés : la 
maturité de la personne, la transparence de la transcendance et la réalisation d’une forme conforme 
à son Être. Le sujet parvenu à la maturité est dans une forme sereine, car il a abandonné son moi et 
qu’il est centré dans son Être essentiel. Il y a quelque chose de vocationnel dans la notion de forme. 
Notons une autre particularité qui distingue Dürckheim des deux autres auteurs, sa conception des 
niveaux de conscience est mieux élaborée que celles de Thérèse et de Scharmer. Par ailleurs, il va 
plus loin que les autres lorsqu’il parle de la nécessité de maintenir et de réaliser l’unité du corps, 
de l’âme et de l’esprit car il insiste davantage sur les exercices – le centre de gravité juste dans le 
hara, le maintien, la respiration et la tension justes – comme moyen d’accéder à la vie spirituelle  
 
Le fait que Scharmer déploie sa méthode pour des groupes et des organisations est une force 
majeure chez lui. Contrairement à Thérèse qui se consacre à la réforme d’une institution et à 
Dürckheim qui vise la réforme d’une discipline, la psychothérapie, Scharmer diffuse à un niveau 
plus large pour faire évoluer les organisations, les systèmes et les sociétés. Sa conception de la 
créativité ne s’inscrit pas dans une perspective existentialiste, une approche socioconstructiviste, 
qui va venir du milieu en présence de personnes avec des points de vue différents  Dès qu’il dit que 
c’est par l’entrée en soi qu’on trouve la source de créativité, cela signifie que la personne humaine 
a une essence qui la précède et est toujours là. Une grande différence que l’on observe avec les 
autres auteurs est le fait que, bien qu’il se réclame d’une anthropologie de l’essence, on dirait qu’il 
continue à la traiter comme si cela était une réalité existentielle de l’ordre de la contingence 
historique, de l’ordre du factuel. On constate néanmoins que son vocabulaire est limité pour parler 
de la source même si la fonction qu’il lui donne est la même que les deux autres auteurs. Scharmer 
se trouve confronté à ses limites en tant que chercheur et praticien œuvrant dans le monde 
organisationnel. Nous croyons que cet auteur a fait un choix conscient et stratégique – comme 
Thérèse l’a fait à son époque en évitant de parler des courants spirituels en dehors de la vraie 
mystique pour ne pas attirer l’attention de l’Inquisition ou comme Dürckheim qui a choisi de rester 
neutre face à ses contemporains, liés ou non à une tradition religieuse, en évitant de parler du Christ 
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intérieur dans son œuvre même s’il en a fait l’expérience – de ne pas aborder la spiritualité de façon 
plus personnelle, mais de demeurer à un niveau universel, qui respecte la particularité de chacun 
des chemins qui mène à une conscience écocentrique. Néanmoins, on peut voir que le travail de 
Scharmer atteint ses limites au niveau interdisciplinaire. De fait, nous pensons que les résultats et 
les concepts élaborés par les deux autres auteurs pourraient être transférés dans les milieux 
organisationnels. À notre avis, le croisement interdisciplinaire peut aider à repousser les limites 
disciplinaires et à accéder à une perspective plus englobante. Précisons ici que Scharmer travaille 
avec de grandes organisations ayant une riche expérience de travail à l’échelle internationale, dans 
des contextes très différents, où se rencontrent des cultures et des croyances diverses. D’ailleurs, 
par ses recherches et ses activités sur le terrain, il est clair que Scharmer attire principalement des 
personnes avant-gardistes, des innovateurs, des éveilleurs de conscience qui souhaitent faire 
progresser leur organisation et améliorer le sort de l’humanité. C’est donc à travers ceux-ci, qu’il 
fait bouger la situation dans les groupes, les organisations et les sociétés. On doit aussi parler des 
désordres observables dans le diagnostic que Scharmer pose sur la situation contemporaine en 
mettant en perspective les manifestations visibles et invisibles de la réalité – les symptômes, les 
déconnexions structurelles, la pensée économique et la Source. C’est essentiel pour montrer sa 
différence avec Thérèse et Dürckheim car notre auteur va plus loin dans son analyse sociale, sauf 
dans le cas de la Source comme nous l’avons dit. Par ailleurs, à la différence des deux autres 
auteurs, Scharmer a un focus plus fort sur l’action, la matérialisation de cette transformation de la 
conscience. 
 
Bref, on peut constater d’une part, que chaque auteur se distingue avec sa posture, sa sensibilité, 
ses intentions de communication, et surtout la compréhension originale et singulière qu’il porte du 
phénomène à l’étude et qu’il cherche à communiquer. Et d’autre part, que ces trois auteurs se 
rejoignent et se complètent dans leur diagnostic, leur anthropologie et leur démarche, et ce dans 
des périodes historiques et des contextes culturels différents. Le croisement de la complexité de 
chacun des regards disciplinaires dans l’analyse globale de notre objet d’étude a permis de faire 
avancer notre compréhension de la situation, en explorant le neuf – les connaissances nouvelles – 






Pour conclure, nous faisons une synthèse du chemin parcouru et de l’horizon qui se dessine. Nous 
revenons, dans un premier temps, sur notre hypothèse de recherche qui postule que les corpus de 
trois auteurs qui se sont intéressés à notre objet d’étude, – Thérèse d’Avila en théologie spirituelle, 
Karlfried Graf Dürckheim en psychologie transpersonnelle et Otto Scharmer en leadership –, sont 
comparables et peuvent fournir un éclairage nouveau afin d’aider à approfondir la compréhension 
du phénomène étudié, c’est-à-dire le processus de croissance spirituelle et son rôle dans le 
développement d’une conscience postconventionnelle et transpersonnelle chez les acteurs de 
changement. Ce faisant, nous nous attardons à montrer en quoi nos résultats apportent une 
contribution aux connaissances actuelles. Dans un second temps, nous proposons d’illustrer la 
transférabilité de ce savoir dans la pratique en essayant de montrer, par le biais d’un cadre de 
référence en développement continu – work in progress –, une démarche spirituelle vers le centre 
de son être, qui intègre les éléments fondamentaux chez nos trois auteurs. 
 
Qu’est-ce que cela signifie d’avoir trois diagnostics, trois anthropologies et trois démarches, dans 
des contextes culturels et historiques différents, qui se recoupent? Cela veut dire que l’on est en 
présence d’un noyau dur, d’un modèle essentialiste, au chapitre de la progression vers un niveau 
de conscience postconventionnelle et transpersonnelle. Ce qu’on dit de l’essence varie chez nos 
trois auteurs. Thérèse parle du Christ intérieur et fait appel à l’Humanité du Christ de façon plus 
directe et explicite dans une période de chrétienté. Dürckheim a rappelé à la conscience occidentale 
la tradition du maître que l’on trouve en Orient comme figure et fonction archétypale. Scharmer se 
limite à parler de la Source comme phénomène universel que l’on trouve dans les traditions 
spirituelles en Orient et en Occident. Soulignons ici qu’au fil du temps, le langage est plus neutre 
et universel dans un monde devenu planétaire. Notre mystique tout comme Dürckheim considèrent 
le Christ comme archétype de vie spirituelle jouant un rôle moteur et unificateur considérable dans 
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l’évolution de la personne humaine. Mais malgré les différences chez nos auteurs, l’essence joue 
structurellement le même rôle. Et, cette expérience d’immanence est accessible à tous. La recherche 
fait avancer considérablement les travaux antérieurs en montrant sa permanence à partir de diverses 
disciplines, de même que des conditions sociales qui en favorise la réception.  
 
Précisons maintenant ce que cette recherche nous apprend de nouveau sur le processus de 
croissance spirituelle et son rôle dans le développement d’une conscience postconventionnelle et 
transpersonnelle chez les acteurs de changement en innovation sociale. D’abord, notre thèse a mis 
en lumière la structure commune chez nos trois auteurs, à savoir que le développement de la 
conscience se situe à l’intérieur d’un processus de croissance spirituelle. Ainsi, nous avons constaté 
que ce processus s’articule autour de trois grands axes, soit le diagnostic de la condition humaine, 
l’anthropologie de la personne en quête d’intégration et la démarche spirituelle vers le centre de 
son être. En outre, ces trois axes constitutifs du processus de croissance spirituelle reposent sur 
sept arguments fondamentaux et ses composantes qui ont émergé au terme d’un long processus 
exploratoire et créatif. Le diagnostic comprend : 1) le contexte culturel : rupture instauratrice; 
conscientisation; évolution spirituelle; 2) l’action humaine : combat et quête de sens; 
intériorisation; vocation. L’anthropologie implique : 3) la nécessité d’une désappropriation de soi : 
Sagesse pratique; transformation vivifiante; maître intérieur; 4) la recherche d’une unité 
harmonieuse : âme et corps; attitude corporelle juste; facultés de l’âme. La démarche regroupe : 
5) le chemin en trois phases : processus d’intégration de sa vie relationnelle; 6) le but et les 
mouvements : mouvements circulaire, en spirale ou en U vers l’union avec le centre de son être; 
7) la méthode et les moyens : pratique du silence, des vertus et dans la vie quotidienne. Chacun de 
ces éléments fondamentaux et ses composantes contribuent au développement d’une conscience 
postconventionnelle et transpersonnelle chez les acteurs de changement en innovation sociale. 
Cette description est en elle-même une contribution originale à ce champ d’étude, que nous avons 
illustré dans un cadre conceptuel, mettant en lumière la relation dynamique entre différents 
concepts. Mentionnons ici que le lien a parfois émergé dans le discours de nos auteurs, à d’autres 
moments, il a eu son origine dans notre essai de sens, ou encore il a été suggéré par une autre source 
de référence. D’ailleurs, nous avons maintes fois observé, à notre plus grand bonheur, que ces trois 




Par ailleurs, notre thèse a montré que la vie spirituelle commence dès le début, elle est inhérente à 
chaque personne qu’elle en soit consciente ou non, et progresse lorsque celle-ci s’engage sur un 
chemin. Nous avons constaté que la démarche spirituelle vers le centre de son être que propose 
chacun de nos auteurs implique un chemin en trois phases, un but et un mouvement intérieur, une 
méthode et des moyens. Thérèse propose le chemin de la contemplation vers le centre de son âme. 
Dürckheim parle de la voie initiatique comme chemin vers l’unité avec son Être. Scharmer propose 
le parcours en U, un chemin vers notre source de créativité. Nous avons vu que le chemin implique 
un processus d’intégration de sa vie relationnelle en trois phases. La première, plus ascétique et 
rationnelle, porte principalement sur la connaissance de soi. La seconde relève de la grâce et 
consiste à se relier à la transcendance immanente – Dieu, l’Être ou la Source –, aux autres et au 
monde. La troisième phase consiste à témoigner la manifestation de l’immanence dans le quotidien 
par la contemplation dans l’action. La connaissance de soi, des autres (du monde), de la 
transcendance immanente est donc enfouie au fond de soi et elle s’acquiert progressivement en 
cheminant dans son intériorité, en faisant un travail sur soi et en accueillant le don de la grâce, et 
en écoutant la voix intérieure de sa conscience éclairée par l’Esprit de Dieu, l’Être surnaturel ou la 
Source. Or, on constate chez nos trois auteurs, que seul Scharmer illustre le parcours en U. 
Néanmoins, cette figure a des limites puisqu’il s’agit d’un trajet, ce qui ne reflète pas la réalité du 
mouvement continue de la vie spirituelle.  
 
De fait, notre recherche a aussi montré que la spiritualité contemporaine est un chemin, une voie, 
un art de vivre qui favorise le développement complet de la personne en intégrant les axes 
horizontal et vertical. La spiritualité est envisagée comme un processus d’intégration dans lequel 
le sujet en tant qu’être relationnel s’engage en vue d’une transformation continue pour devenir 
pleinement humain. La voie proposée aujourd’hui est un chemin accessible à partir de l’expérience 
de la personne qui cherche à intégrer toutes les dimensions de son être et de sa vie. Entreprendre 
une démarche spirituelle, c’est découvrir et approfondir de façon authentique sa vie relationnelle 
pour être pleinement soi-même, conscient, humain, vivant et inspirant. La spiritualité vise à 
développer l’activité de l’esprit, de la conscience éveillée, en cultivant la vigilance intérieure 
(l’attention et le discernement), une qualité de présence attentive à soi, à l’autre, à la nature et à la 
transcendance qui nous habite, afin de décider et d’agir de manière juste et responsable. C’est 
pourquoi, nous proposons, dans un second temps, d’illustrer une démarche spirituelle vers le centre 
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de son être qui intègre les trois éléments fondamentaux ainsi que leurs composantes relevés chez 
nos trois auteurs, à savoir : 1) le chemin en trois phases : processus d’intégration de sa vie 
relationnelle; 2) le but et le mouvement : mouvement circulaire par ondes concentriques vers 
l’union avec le centre de son être et; 3) la méthode et les moyens : pratique du silence, des vertus 
et dans le quotidien.  
 
Mentionnons d’abord qu’on ne conclut pas une recherche sur le phénomène spirituel. On ne peut 
que l’ouvrir sur l’avenir. Or cette ouverture pourrait s’intituler : « Vers une spiritualité de la relation 
à portée des acteurs de changement en innovation sociale ». Nous proposons donc à la figure 8.1 
(p. 475) une illustration de la démarche en forme de croix, un symbole universel, dynamique et 
intégrateur. Ce cadre de référence découle de ce qui précède et s’inspire des connaissances 
actuelles, en mettant en lumière la réalité de notre condition humaine et de nos défis relationnels 
dans un contexte contemporain, soit la relation avec soi-même, avec les autres (et avec le monde), 
avec la nature et avec l’Autre. Il convient de préciser que nous avons un double souci. Le premier 
concerne l’applicabilité des idées et le transfert des connaissances vers la pratique. Le second souci 
porte sur l’adoption d’une posture de neutralité par une communication qui s’adresse à toute 
personne, croyante ou non. Cela reste dans ce qui est immanent et expérimenté par tous.  
 
L’image de la croix, selon Chevalier et Gheerbrant, est « le plus universel, le plus totalisant » des 
symboles1682 car, elle établit une relation entre trois autres symboles fondamentaux, le centre, le 
cercle et le carré : « par l’intersection de ses deux droites qui coïncide avec le centre, elle ouvre 
celui-ci sur l’extérieur; elle s’inscrit dans le cercle qu’elle divise en quatre segments; elle engendre 
le carré et le triangle quand ses extrémités sont reliées par quatre droites ».1683 Ici, on peut constater 
les deux mouvements à l’œuvre, de l’extérieur vers l’intérieur et de l’intérieur vers l’extérieur. 
                                                 
1682 Gérard de CHAMPEAUX et de Sébastien STERCKX. Introduction au monde des Symboles, p. 31-32, cité par 
Jean CHEVALIER et Alain GHEERBRANT, « Croix », Dictionnaire des symboles, p. 318. 
1683 Jean CHEVALIER et Alain GHEERBRANT. « Croix », Dictionnaire des symboles, p. 318. 































Figure 8.1 Vers une spiritualité de la relation à portée des acteurs de changement en innovation sociale : proposition d’une démarche 
spirituelle vers le centre de son être 
PAR MANQUE        VOIE DU MILIEU        PAR EXCÈS 
(limites)        À la rencontre         (forces) 
Indrédulité              de l’Autre                    Idolâtrie 






Connaissance de l’Autre 
PAR EXCÈS                                                                                                                            




SOLIDAIRE                    VOIE DU  MILIEU 
Connaissance                    MOYENS     À la rencontre              
des autres,                      des autres, du monde 
du monde 
                                                            PAR MANQUE                                                                                                                           
(limites)                          
Soumission                                                                                                 
Dépendance 
                               




                                                                 SOLITUDE  
VOIE DU MILIEU                                      FÉCONDE              
À la rencontre     MOYENS             Connaissance 
de soi                                                  de soi               
 
PAR MANQUE 
(limites)               
Enfermement 
Isolement 
                   
 
Connaissance de la nature                                                                                            
ÉMERVEILLEMENT 





Distance                         MOYENS               Exploitation 
Extérieur                  À la rencontre       Appropriation 
(limites)        de la nature          (forces) 
PAR MANQUE      VOIE DU MILIEU          PAR EXCÈS 
 
 
Ainsi, nous cherchons à mettre en valeur toute la richesse de l’être humain et ses dynamiques 
relationnelles, à travers deux axes et quatre dimensions : l’axe horizontal associé à la réalité 
existentielle, bornée par le temps et l’espace, – rapport à soi; rapport aux autres et au monde – et 
l’axe vertical correspondant à la réalité essentielle, qui est au-delà du temps et de l’espace – rapport 
à la nature; rapport à l’Autre. L’intersection des deux axes coïncident avec le centre qui est sa 
source, l’Autre – Dieu, l’Être, la Source –, quel que soit le nom que l’on donne à la transcendance 
immanente – que chaque être humain peut trouver dans l’intimité et le silence de son cœur. Le 
centre, qui est vivant, présent, actif, transfigurant et divinisant, est illustré par un symbole 
dynamique, évoquant le processus d’intégration des contraires, les manques et les excès, les limites 
et les forces de l’être humain. Le cercle concentrique montre que toutes les quatre dimensions de 
la vie relationnelle vont de pair et que la personne doit circuler librement dans ces différentes 
dimensions. Plus elle se situe à la périphérie de son être, plus la personne se trouve dans un état 
divisé. À l’inverse lorsqu’elle est plus proche de son centre, elle fait l’expérience d’une union plus 
intime avec elle-même, les autres et le monde, la nature et l’Autre. D’ailleurs, selon Chevalier et 
Gheerbrant, la symbolique du carré et celle du nombre quatre se rejoignent. Le nombre quatre est, 
« d’une certaine manière, celui de la Perfection divine; de façon plus générale; il est le nombre du 
développement complet de la manifestation, le symbole du monde stabilisé. Ce développement 
s’effectue, à partir du centre immobile, selon la croix des directions cardinales ».1684 On peut aussi 
voir dans ce modèle les trois phases du mouvement circulaire conduisant la personne vers le centre 
de son être. La première, allant de la périphérie à l’extérieur du cercle concentrique, repose sur la 
grâce ordinaire et l’effort humain qui se concentre sur la découverte de soi pour réaliser une 
véritable rencontre avec son être authentique. La personne se déplace aussi dans les autres 
dimensions de sa vie relationnelle. La seconde, partant de l’intérieur du cercle concentrique jusqu’à 
la limite de l’encadrement du centre, relève de la grâce extraordinaire qui consiste à se décentrer 
de soi pour faire l’expérience de l’altérité, c’est-à-dire l’Autre, la nature, les autres et le monde. 
Dans la troisième phase, la personne se situe dans son centre ancré dans l’Autre et témoigne la 
manifestation de l’immanence qui l’habite dans le quotidien par la contemplation dans l’action.  
 
Selon ce modèle, l’univers relationnel de la personne est constitué de quatre dimensions qui sont 
en mouvement perpétuel d’intégration et de désintégration. La présence de la dialectique mort-vie 
                                                 
1684 Jean CHEVALIER et Alain GHEERBRANT. « Carré », Dictionnaire des symboles, p. 165-166. 
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est inhérente à la condition humaine. Le cheminement spirituel se déploie à partir d’une prise de 
conscience de cette tension intérieure, de cette lutte entre les forces créatrices qui tendent vers 
l’unité et les forces destructives qui divisent la personne, afin de choisir de développer ses 
potentialités et de lutter contre ses déviations. Toutefois, la personne peut choisir, consciemment 
ou inconsciemment, de ne pas les développer en refusant les luttes. C’est alors qu’elle se trouve 
dans des situations de souffrance lorsqu’elle ne respecte pas certaines lois naturelles de la condition 
humaine. C’est pourquoi nos trois auteurs parlent de la nécessité de s’ancrer dans le centre juste, 
la voie du milieu. Plus précisément, Dürckheim nous aide à saisir les déformations du moi qui 
manifestent d’un côté, des manques avec le moi peu développé, et de l’autre, des excès avec le moi 
trop développé. Ces formes révèlent des déviances par rapport à la formation d’un moi juste ancré 
dans son vrai centre. Il se trouve que ces déformations sont aussi visibles dans notre vie 
relationnelle, notamment dans chacune des dimensions, soit la relation avec soi-même, avec les 
autres (et avec le monde), avec la nature et avec l’Autre. Cela dit, il importe, à notre avis, de 
constituer un cadre de référence pour rejoindre nos contemporains dans les souffrances 
d’aujourd’hui, qui se manifestent par des détresses relationnelles et spirituelles.  
 
La vie est mouvement et si la personne reste figée à l’une des polarités, soit ses forces ou ses limites, 
cela affecte son énergie, sa vitalité. Ces transgressions l’amènent à expérimenter des voies de 
souffrance. D’une part, la toute-puissance lorsqu’elle reste figée sur ses forces. Et d’autre part, 
l’impuissance lorsqu’elle reste figée sur ses limites. Évitant ces deux extrêmes, la personne peut 
découvrir le chemin du milieu, la puissance du don de soi, qui donne la vision et la connaissance, 
et conduit à la paix, à la joie et à la lumière. Il s’agit ici de choisir un mode de vie qui favorise la 
vitalité humaine par l’accueil de ses forces et de ses limites. D’ailleurs, on a vu dans le dernier 
chapitre, la pertinence du processus d’intégration de sa vie relationnelle chez nos trois auteurs. La 
personne peut ainsi participer de manière créatrice à transformer sa condition humaine et ainsi, 
influencer la qualité de sa vie relationnelle. Or, pour ce faire, il y a des passages à traverser, des 
apprentissages à faire et des moyens à mettre en pratique, – soit la pratique du silence intérieur 
(contemplation ou méditation), la pratique des vertus (amour; humilité – la vérité sur soi-même –, 
détachement, magnanimité (courage, patience et persévérance) et justice; et la pratique dans la vie 
quotidienne –, afin de cultiver le chemin du milieu dans chacune des dimensions de sa vie 
relationnelle. Cela implique de cultiver la solitude féconde (relation avec soi-même); la communion 
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solidaire (relation avec les autres et avec le monde); l’émerveillement par les sens (relation avec la 
nature) et; la communion intime (relation avec l’Autre). Pour chacune des dimensions illustrées 
dans ce modèle, la personne est appelée à cheminer progressivement, d’un état divisé lorsqu’elle 
reste en périphérie vers un état d’unité harmonieuse lorsqu’elle se rapproche de son centre. La 
pratique du silence intérieur, des vertus et dans la vie quotidienne sont les moyens qui l’aideront à 
faire face à ces luttes (intérieures et extérieures) du quotidien avec une plus grande clarté et un 
meilleur équilibre. La personne apprendra à mieux voir, comprendre, discerner, décider et agir avec 
conscience, favorisant ainsi le processus de croissance d’une vie spirituelle authentique.  
 
Tout d’abord, dans la relation avec elle-même, la personne est appelée à développer une connexion 
entre diverses dimensions de son être (les sens, la pensée, la parole et l’action; le corps et l’âme), 
par une ouverture d’esprit, du cœur et de la volonté, permettant de créer en soi un espace pour la 
rencontre avec soi, afin de faire le passage d’un état divisé (enfermement/isolement ou 
fuite/idéalisation) à un état d’unité intérieure pour vivre la solitude féconde. L’entrée en soi permet 
d’amorcer un mouvement d’intériorisation, une forme d’amitié avec soi-même pour accéder à la 
connaissance de soi. En prenant un recul sur sa situation, la personne peut constater qu’il y a des 
périodes dans sa vie où elle vit dans ses polarités, soit que sa vie stagne car son énergie est bloquée 
ou soit que sa vie est épuisante puisque son énergie est diffuse. Entre l’isolement (impasse) et 
l’idéalisation (dispersion), la personne peut choisir de cultiver la solitude féconde, le chemin du 
milieu, en créant un espace intérieur qui favorise la vitalité humaine, le mouvement de la vie, et la 
découverte de son être authentique. Cette voie conduit à la réconciliation avec soi-même, à 
l’harmonie intérieure et à la paix. 
 
Puis, dans sa relation avec les autres et le monde, la personne est appelée à la liberté, à la 
responsabilité et à l’engagement dans le monde, par l’ouverture d’esprit, du cœur et de la volonté, 
créant ainsi un espace pour la rencontre avec l’autre afin de faire le passage de relations 
conflictuelles (soumission/dépendance ou domination/indépendance) à des relations harmonieuses 
pour vivre une communion solidaire. La porte d’entrée pour connaître l’autre, c’est l’hospitalité, 
c’est-à-dire accueillir ce que vit l’autre dans le sens d’accueillir en soi la joie ou la souffrance de 
l’autre. Elle permet de créer un espace pour l’autre afin de faire le passage de relations de 
dépendance ou d’indépendance à des relations d’interdépendance, de réciprocité. En vivant dans 
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ses polarités, la personne a tendance à entretenir avec l’autre des rapports fondés sur la soumission 
ou la domination. Une relation de dépendance est centrée sur le besoin d’approbation qui repose 
sur l’engagement au détriment de la liberté alors qu’une relation d’indépendance se traduit par le 
besoin de s’affirmer et de contrôler, reposant sur la liberté au détriment de l’engagement. Ces 
relations se structurent autour d’une rupture de la réciprocité, d’une absence de relation. Dès que 
la personne prend conscience que ces formes relationnelles, enracinées dans la peur et non dans 
l’amour, engendrent de la souffrance, elle peut choisir de cultiver un nouveau mode d’être en 
relation plus nourrissant et vivant. C’est dans des relations de réciprocité, de service, qu’elle 
apprend à créer un espace propice à la communion dans la solidarité, c’est-à-dire accueillir l’autre 
et se laisser accueillir par lui. Ce chemin fait advenir un monde plus humain, plus juste et plus 
fraternel. 
 
Ensuite, dans sa relation avec la nature, la personne est appelée à s’arrêter et à s’entraîner à l’éveil 
des sens (l’ouïe, la vue, le toucher, l’odorat, le goût), par l’ouverture d’esprit, du cœur et de la 
volonté, favorisant la création d’un espace pour la rencontre avec la nature afin de faire le passage 
d’une rupture (regard extérieur/distance ou appropriation/exploitation) à un contact en profondeur 
pour que soudainement tout puisse devenir source d’émerveillement. La sensibilité est la porte 
d’entrée pour connaître la nature, se réjouir et se laisser émerveiller par ce qui nous entoure, nous 
dépasse, nous envahit, nous comble. Choisir le chemin du milieu, c’est se reconnecter à la nature 
par un travail en profondeur avec ses sens pour se sentir vivant. Être en contact avec la nature, nous 
aide à retrouver, à apprécier les rythmes de la vie naturelle et à laisser tomber nos défenses pour 
retrouver notre cœur le plus sensible, cette sensibilité qui fait de nous des êtres humains. Cela 
permet de parvenir à cet état d’émerveillement accessible à tous, retrouver la quiétude et être en 
contact avec le transcendant, cette présence qui nous dépasse et qui est perceptible dans la création.  
 
Enfin, dans sa relation avec l’immanence, la personne est appelée à recevoir la puissance divine, 
par l’ouverture d’esprit, du cœur et de la volonté, en créant  un espace pour la rencontre avec 
l’Autre qui est la source de sa vie afin de faire le passage de l’absence (incrédulité/rejet ou 
idolâtrie/illusion) à l’expérience d’une communion intime avec Celui qui est toujours vivant, 
présent, actif, transfigurant et divinisant au cœur même de sa vie relationnelle. La contemplation 
constitue la porte d’entrée pour découvrir l’Autre, s’unir dans l’amour et devenir semblable à Lui. 
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Entre l’incroyance qui rejette le divin et l’idolâtrie qui avec ses faux dieux préfère la confusion, 
l’illusion et le mensonge, la personne peut faire la rencontre de Celui qui se trouve caché au fond 
d’elle-même qu’elle en soit consciente ou non. Ainsi, en découvrant son fondement, la 
transcendance immanente qui l’habite, la personne s’appuie sur l’Autre qui est solide, fidèle et 
inébranlable. Il s’agit ici de se savoir accueilli inconditionnellement et aimé d’un amour éternel. À 
travers cette intimité qui est une sorte de « cœur à cœur » entre la personne et sa source, elle fait 
l’expérience de la puissance du don de soi avec Celui qui la transforme en profondeur et lui permet 
de tendre vers un état ultime de réalisation. La spiritualité se présente donc comme un chemin où 
l’on prend conscience de ses illusions, de sa misère intérieure, de son aveuglement, de ce qui 
empêche de faire l’expérience de l’Autre dans sa vie, pour se situer en vérité face à Lui. La personne 
peut alors choisir d’entrer dans un chemin de réconciliation avec le divin pour faire le passage à la 
vie nouvelle et devenir davantage comme l’Autre qui est amour, paix, joie et lumière. 
 
Bref, on peut voir dans chacune de ses relations que la personne est confrontée à des excès ou à 
des manques quand elle reste figée dans ses polarités (forces ou limites). D’ailleurs, nous avons vu 
avec Dürckheim que lorsqu’elle se trouve dans une situation-limite, l’Autre fait irruption dans sa 
vie par la Grande Expérience. C’est en cheminant dans la voie du milieu qu’elle peut découvrir la 
force créatrice en elle-même et s’enraciner dans la profondeur de son être, l’Autre, ce qui la relie 
aux autres êtres humains et à tout ce qui vit. Précisons que même si ce modèle est en développement 
continu, – un travail en cours, work in progress –, nous croyons que notre étude a permis d’illustrer 
le contenu de la démarche, de faire une synthèse originale qui permet d’intégrer et de bonifier ce 
qui s’est fait chez nos trois auteurs et dans la documentation scientifique. 
 
En terminant, nous espérons que nos résultats de recherche pourront inspirer des apprentissages 
chez les acteurs de changement qui suivent le chemin de l’expérience et qui œuvrent pour un monde 
plus spirituel et humain. De même, nous espérons que nos résultats pourront aider des 
professionnels qui occupent des fonctions de conseil auprès des acteurs de changement à mieux 
comprendre le phénomène spirituel et son rôle dans le développement de la conscience afin de 
mieux soutenir leur développement. Enfin, nous espérons poursuivre nos recherches sur le terrain 
en mettant sur pied des activités d’accompagnement et de formation pour soutenir le 
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